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RESUMO

Nesta dissertacdo, analiso os significados subjetivos dos privilégios nas perspectivas de
capoeiristas brancas e brancos. A parte bibliografica focaliza no campo brasileiro dos estudos
da branquitude, branquidade e brancura, e examina questoes de terminologia, o conceito de
"invisibilidade", uma abordagem interseccional ao privilégio e as conexdes entre os estudos
da branquitude e do antirracismo. Esta dissertacdao também esta contextualizada no campo de
pesquisa sobre a capoeira. Na parte empirica, analiso seis entrevistas qualitativas que realizei
com capoeiristas brancas e brancos em Salvador, Bahia, além de colocar em questao minha
propria perspectiva enquanto estrangeiro branco no contexto soteropolitano. Das entrevistas,
surgiram questdes sobre identificacdo racial, as percepcdes de privilégios e a convivéncia
inter-racial na capoeira enquanto espaco da cultura negra brasileira. A convivéncia com
pessoas negras na capoeira, e os questionamentos e incomodos envolvidos, faz parte de um
processo de conscientizacdo em que nos, as pessoas brancas neste estudo, comegamos a
enxergar nossas posicoes de privilégio interseccional.

Palavras-chave: branquitude, privilégio, capoeira, convivéncia inter-racial



ABSTRACT

In this master's thesis, I analyze the subjective meanings of privileges in the perspectives of
white capoeira practitioners (capoeiristas). The bibliographic component focuses on the field
of Brazilian whiteness studies (estudos da branquitude), and examines issues of terminology,
the question of “invisibility”, an intersectional approach to studying privilege, and the
connections between whiteness studies and anti-racism studies. This thesis is also
contextualized in the field of capoeira research. In the empirical section, I analyze six
qualitative interviews that I performed with white capoeiristas in Salvador, Bahia, Brazil,
while simultaneously examining my own perspective as a white foreigner in the context of
Salvador. Principal themes that emerged from the interviews regard racial identification;
perceptions of privileges; and inter-racial coexistence in capoeira as a space of Brazilian
black culture. Learning and practicing together with black people in the everyday of capoeira,
as well as the questioning and discomforts that this can involve, forms part of a
consciousness-building process in which we, the white people analyzed in this study, begin to
perceive our positions of intersectional privilege.

Key words: whiteness, privilege, capoeira, inter-racial coexistence
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INTRODUCAO

Nesta dissertacdo, investigo as maneiras que os brancos no Brasil se relacionamos com
o racismo e o privilégio. Focalizo nas pessoas brancas que participam da "cultura negra"
brasileira, especificamente a capoeira. O tema surgiu a partir da minha prépria experiéncia no
grupo ACANNE, um grupo de Capoeira Angola da linhagem de Mestre René, Mestre Paulo
dos Anjos, Mestre Canjiquinha e Mestre Aberré. Minha participagdo no grupo é uma
convivéncia que me proporciona um olhar mais critico e consciente sobre meu papel enquanto
branco nas sociedades racistas (Estados Unidos e Brasil) de que faco parte. Com esta
dissertagdo, visei entender melhor como brancos se relacionam com o protagonismo negro em
espacos que ndo sao estruturados pela hegemonia branca. Apesar de sermos privilegiados pelo
racismo, esses espacos possibilitam caminhos para nos, brancos, participarmos do
antirracismo?

Faco esta pesquisa a partir da minha propria experiéncia e posicao social enquanto
estrangeiro, branco, de classe média. Ndo é uma pesquisa 'objetiva’, mas sim metodica e
cientifica. Um aspecto central da abordagem cientifica desta pesquisa é o questionamento
critico do papel da posicao social do(a) escritor(a) na producao do conhecimento. Sou branco,
portanto minha andlise sobre o racismo, antirracismo e privilégio é feita a partir da minha
experiéncia de vida enquanto ser racializado-branco. Em vez de produzir uma fachada de
objetividade, pretendo analisar conscientemente as formas que minha posicdo no mundo
social influem no conhecimento que produzo.

Minha trajetoria na pesquisa sobre branquitude comecou, de uma forma, quando nasci.
Ao entrar no mundo, meu corpo ja tinha sido significado como “branco" no contexto de uma
sociedade racializada, ou seja, uma sociedade estruturada concretamente pela construcao
social de raca. Minha experiéncia de vida num corpo significado como "branco" e
“masculino” é, inevitavelmente, o ponto de partida, seja explicitamente ou silenciosamente,
para qualquer analise que eu fizer.

Cresci em uma pequena vila rural, quase exclusivamente de pessoas brancas, no interior
do estado de Michigan, nos Estados Unidos, com uma populacdo de aproximadamente trés
mil pessoas na minha municipalidade. Passei minha infancia e o ensino basico exclusivamente
entre pessoas brancas. Minha familia é branca, e eu também sou. Sou descendente de alemades
e poloneses.

Nao existiu nenhuma interagdo com pessoas negras ao longo da minha infancia; nem

havia nenhuma pessoa negra no meu cotidiano. Isso significa que as pessoas negras nao



12

ocupavam nem posicoes de autoridade nem posicdes subalternas no meu cotidiano. O que eu
sabia delas e do racismo anti-negro veio através da televisdo e das aulas na escola. Na
televisdo, lembro principalmente de me divertir assistindo The Cosby Show e Fresh Prince of
Bel-Air, duas séries com familias e pessoas negras como protagonistas.

Na escola, ensinaram sobre a escraviddo como parte da histéria do pais, e essa foi
retratada como algo que acabou quando houve abolicdo, ndo deixando qualquer legado
significativo. O Racismo era mais uma questdo da histéria, do que uma questdo
contemporanea. Também aprendi de forma despolitizada sobre a segregacao institucionalizada
e o movimento Civil Rights dos Estados Unidos, principalmente sobre Martin Luther King Jr.
e as taticas de ndo-violéncia. Os aspectos do movimento negro, os quais questionam a propria
nacao e governo estadunidenses, nunca foram discutidos na escola.

Inclusive, a escraviddo, a segregacdo e o racismo foram geralmente retratados como
fendmenos restritos ao Sul do pais, como se o Norte (onde eu cresci) fosse um paraiso livre
dele. Foi para o Norte que as pessoas escravizadas foram quando fugiram dos senhores no
Sul, assim indicaram os livros de historia, implicando que era uma terra livre de opressao
racial. Além desse viés regional, o racismo foi apresentado como uma manifestacao individual
de preconceito, e ndo como uma questdo social estrutural, especialmente no Norte.

Porém, basta ler a autobiografia de Malcolm X (X; HALEY, 1964) para entender como
o discurso do Norte 'ndo racista' mascara uma realidade profundamente enraizada no racismo.
O proprio Malcolm X passou o inicio da infancia dele a menos de uma hora de viagem da
casa onde cresci. Ele relata que o pai dele foi assassinado por white supremacists. De fato, a
vila ao lado da minha ja foi a casa sede do lider do Ku Klux Klan de Michigan, e esse homem
faleceu no mesmo ano em que nasci.

Mas esse racismo ndo existiu s6 por parte de individuos ou grupos isolados. Apesar da
narrativa de que a segregacdo institucionalizada estava concentrada no Sul, vemos que havia
segregacao residencial na regido da minha infancia. Um exemplo é a cidade de East Lansing,
ao lado do capital do estado. Em 1928, Earl Little, o pai de Malcolm X, comprou uma casa
nessa cidade. Em 1929, recebeu uma ordem judicial para sair da casa e do bairro. O
documento oficial do governo disse que “essa terra nunca sera alugada, vendida ou ocupada
por qualquer raca além da raga caucasiana” (CASTANIER, 2015, traducao minha). Num
artigo sobre a segregacdo residencial na regidao, Bill Castanier (2015) indica que antes da
familia de Malcolm X ter tempo para sair da casa (se é que sairiam), a casa foi incendiada e
totalmente destruida. Nos anos sessenta, durante o movimento dos direitos civis dos Estados

Unidos, houve mobilizacdo por parte de estudantes universitarios para que a municipalidade
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proibisse a discriminagdo racial na venda de casas. Mas isso s6 aconteceu no ano de 1968,
através de uma lei federal que fez o governo da cidade ceder.

Portanto, embora minha infancia tenha sido marcada ndo s6 pela auséncia de pessoas
negras, como também pela relativa auséncia de esteredtipos sobre pessoas negras (negativos
ou positivos), essa auséncia pode ser entendida como parte de uma segregacao racial historica
que produziu a homogeneidade da vila branca na qual cresci. (Isso sem entrar na questao de
como uma terra ocupada anteriormente por diversos povos indigenas veio a ser ocupada quase
exclusivamente por brancos.) Diferente de David Roediger (2007, p. 3), ndo cresci com a
presenca de piadas, comentarios e termos racistas no dia-a-dia da infancia.

Tudo isso significa que, no meu cotidiano consciente, o racismo anti-negro constituia
uma "ndo-questdo"”, e algo inconcebivel enquanto atitude ou discurso; mas que, a0 mesmo
tempo, a auséncia de preconceito e discriminacdo explicita foi produto de uma segregacao
espacial de grande escala. Talvez seja bastante ilustrativo o fato de eu ndo saber que ja havia
existido segregacdo residencial institucionalizada em East Lansing, até o momento que
comecei a escrever o presente texto. De fato, essa histéria silenciada (ou, pelo menos,
silenciada na minha educagdo e experiéncia de vida enquanto pessoa branca) esta sendo
revisitada hoje em dia, a partir, por exemplo, do reconhecimento oficial em janeiro de 2018 de
Alex Hosey, um estudante negro de colégio publico que escreveu uma carta demandando que
a cidade pedisse desculpas e obrigasse as escolas publicas a ensinar sobre a historia de
segregacdo e racismo na regido (LACY, 2018). De uma forma, apesar da minha trajetéria ter
me levado a pesquisa sobre branquitude num caminho bem individual, por outro lado, as
questoes de racismo e privilégio branco se tornaram centrais nos Estados Unidos ao longo dos
ultimos anos, com a visibilidade nacional de movimentos sociais como Black Lives Matter.

Talvez para leitora(e)s brasileira(o)s, que associam os Estados Unidos com racismo
institucional, a histéria da segregacao institucionalizada na minha regido ndo seja surpresa
nenhuma. Para mim, porém, depois de ter sido ensinado ao longo da minha vida que o
racismo nao fazia mais parte da minha regido e que minha regido tinha sido um reftigio para
pessoas que conseguiram fugir da escraviddo, o processo de aprender sobre a historia
silenciada do racismo local tem sido um caminho bastante emocional, em momentos uma
tristeza manifestada em lagrimas: o processo de se descobrir na posicao de opressor, depois de
ter anteriormente acreditado que ndo fazia parte diretamente nessa opressdo, pelo menos na
escala local. Sera que é assim também o "descobrir-se branco/a" de pessoas brasileiras
brancas se conscientizando dos seus privilégios pela primeira vez depois de ter acreditado que

o Brasil fosse um pais livre de preconceito?
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O inicio da faculdade marcou uma mudanga importante na minha experiéncia
racializada de vida, pois também sai da vila rural de minha infancia, quando me mudei para a
residéncia estudantil no campus da universidade. Minha faculdade se auto-retrata como uma
"faculdade residencial" (um Residential College), e pelos primeiros dois anos morei no
mesmo prédio onde havia as salas de aula das minhas disciplinas. Considero importante
indicar, aqui, o contexto demogréafico e racial da minha vida na universidade, pois um ponto
de partida principal desta dissertacao é que a producdao de conhecimento é sempre situada
num contexto social (racial, de género, de classe, etc).

A cidade da minha universidade, East Lansing, atualmente é vista como uma 'cidade
universitaria', habitada principalmente por estudantes, professore(a)s e pessoas que se
formaram nessa universidade. A cidade faz parte da regido metropolitana de Lansing, capital
do Estado de Michigan, com uma populacdo de 450 mil habitantes, em comparacdo a
Salvador, que tem uma populacdao de aproximadamente 4 milhdes de habitantes na regiao
metropolitana, ou seja, quase dez vezes o tamanho da cidade de Lansing.

A cidade de Lansing tem uma populacdo de pessoas negras, mas é uma populacdo
bastante afastada da universidade, em termos espaciais e sociais, pelo menos na minha
experiéncia vivida. Foi até me formar e trabalhar numa ONG que comecei a transitar pela
regido de Lansing que tem uma populacdo negra prevalecente. Provavelmente grande parte
dos alunos brancos da universidade passam os quatro ou cinco anos da sua graduacdo sem
nunca ter pisado na regidao predominantemente negra da cidade.

Ou seja, mesmo quando me mudei de casa para um contexto mais 'diverso’, mais do que
a vila da minha infancia, pelo menos, a minha formacao académica se efetuou num contexto
ainda bastante segregado.

No contexto mais amplo, segundo o censo estadunidense, nos Estados Unidos existem
entre 61% e 77% de pessoas brancas (dependendo se as pessoas brancas “hispanicas" sdo
inclusas, ou ndo, nessa categoria “branco”) e 13% de pessoas afro-americanas. Michigan, meu
estado, tem entre 75-80% de pessoas brancas e 14% de pessoas afro-americanas. Ou seja, é
um estado um pouco mais bindrio (em termos de branco-negro), e com uma propor¢ao maior
de brancos em relacdo aos negros, em comparagao com o pais como um todo.

Em termos da universidade onde me graduei, entrei no ano de 2010, onde 79,5% dos(as)
alunos(as) eram White/brancos(as), e 7,6% eram Black/afro-americanos(as) (OFFICE FOR...,
2011, p. 9). Ou seja, entre as(os) alunas(os), a proporcao de brancos era aproximadamente
igual a do Estado de Michigan, enquanto a propor¢ao de negros era um pouco mais que

metade da proporcao populacional do Estado. No caso, outros grupos minoritarios, inclusive
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estrangeiros, tinham mais acesso a universidade que pessoas negras. Aparentemente, essa
universidade ndao se constitui como um espaco de presenca desproporcional de pessoas
brancas, mas sim como um espago em que as pessoas negras sdo, relativamente, se ndo
totalmente, excluidas.

Em termos dos funcionarios da universidade, a reitora da universidade, Lou Anna K.
Simon, é branca e ocupou essa posicdo de lideranca de 2005 a 2018. Entre os(as)
professores(as) e administradores(as), 75,3% sdo brancos(as) e 5,3% sdao Black/afro-
americanos(as) (OFFICE FOR..., 2011, p. 4). Mais uma vez, a propor¢ao de brancos é
aproximadamente igual a do Estado, mas a propor¢do de pessoas negras é ainda menor, um
pouco mais de um terco da proporcdo estadual. Para resumir, se pessoas negras tivessem
oportunidades iguais, a universidade teria quase duas vezes a proporcdao de alunos(as)
negros(as) e quase trés vezes a proporcao de professores(as) negros(as).

Em termos dos funciondrios da universidade, além de professores e administradores,
vemos, talvez surpreendentemente, que 84,5% deles sdao brancos e 6,5% sdao negros. Ou seja,
existe uma proporcao maior de funciondrios brancos do que professores e administradores
brancos, e a propor¢do de funcionarios negros fica num meio-termo entre a propor¢ao de
professores e a proporcao de estudantes.

Na estatistica especificamente de funcionarios de limpeza e manutencdo (service
maintenance), vemos que 26,4% eram 'minorias’ (ou seja, ndo-brancos), e 73,6% eram
brancos.' Ou seja, entre cada 10 funcionarios de limpeza e manutencdo, 7 sdo brancos e 3
ndo-brancos. Embora a propor¢do dos funcionarios nao-brancos de limpeza e manutengao seja
duas vezes a proporcao de pessoas afro-americanas na populacdo em geral, ainda assim, os
brancos constituem a maioria, mesmo nessa posicao subalterna de trabalho na universidade.

Nao achei estatisticas sobre a composicao étnico-racial de outras faculdades individuais,
mas na minha perspectiva, minha faculdade parece ter sido mais 'branca’ do que algumas
outras partes da universidade. Nas aulas que fiz, lembro de conviver com mais estudantes
estrangeiros (inclusive africanos) do que afro-americanos. No segundo ano da faculdade,
compartilhei o quarto na residéncia universitaria com um colega chinés que foi aos Estados
Unidos para fazer o ensino superior. Meus professores, inclusive os estrangeiros, eram quase
todos brancos. Das(os) 20 professoras(es) estadunidenses que me deram aula ao longo da
graduacao, todas(os) eram brancas(os). Dez eram mulheres cis e dez eram homens cis. Dos
1 Por algum motivo, na publicacéo estatistica da universidade, ndo reportaram a porcentagem de funcionérios

negros de manutencdo e servico; s6 falaram a porcentagem de "minorias", que basicamente significa

qualquer pessoa nao branca. Na minha experiéncia individual, os funciondrios da limpeza e manutencdo
eram pessoas principalmente brancas, mas também negras e "hispanicas".



16

seis professores estrangeiros que me deram aula, cinco eram brancos: duas brancas
colombianas, dois brancos brasileiros e um branco russo.” O tnico professor ndo-branco que
me deu aula era palestino (ndo era branco, mas também ndo era negro).

Além dele, entdo, todos os meus professores eram brancas e brancos, com a excecdo
parcial, talvez, de uma doutoranda negra que contribuiu como professora-assistente numa
disciplina, e um professor negro que fez duas ou trés palestras ao longo do semestre de uma
outra disciplina. Meu orientador era um homem branco. Portanto, mesmo que a universidade
como um todo ndo tenha sido totalmente segregada em si, minha experiéncia individual como
aluno foi caracterizada pela auséncia quase completa de pessoas negras como docentes.

Mesmo num contexto relativamente segregado, com brancos nas posicoes de
'protagonismo epistemologico’, a faculdade me proporcionou uma desconstrucao de mitos e
pressuposicoes sobre diferentes processos sociais como classe, raca e género. Se o racismo €é
muitas vezes silenciado no Brasil como parte da ideologia da democracia racial, nos Estados
Unidos o silenciamento mais forte de todos é das desigualdades de classe, e foi no primeiro
semestre da faculdade que fui exposto a um questionamento explicito e rigoroso da ideologia
do American Dream (Sonho Americano), a ideia de que todas as pessoas no pais
supostamente teriam oportunidades iguais, e que as pessoas ricas seriam ricas por se esforcar
mais (e ndo por heranca e desigualdade estruturada). O questionamento da ideologia de
mobilidade social também envolveu discussdes de racismo, e foi nessa disciplina que li bell
hooks pela primeira vez. Ou seja, ja no inicio da minha trajetéria académica universitaria em
2010, as discussdes de desigualdades sociais, raciais e de género ja estavam conectadas de
forma interseccional na sala de aula.

A consciéncia critica do processo da escrita, desenvolvida quando trabalhava numa
consultoria voltada a isso na faculdade, e também na tematica da minha monografia, tem
influenciado bastante a trajetéria que me levou a investigacdo da branquitude, pois os estudos
da branquitude no Brasil ativamente questionam a forma que a posicdo social racializada de
pesquisadores(as) estrutura a producdo de conhecimento. Guerreiro Ramos (1957), Ana
Laborne (2014) e Lourengo Cardoso (2014b), por exemplo, estudaram especificamente o
impacto da branquitude na producdo académica de brancos sobre "o negro" e sobre as
relacOes raciais. Esse tipo de analise, da escrita e producdao académica como uma relacao de
poder que faz parte de desigualdades e opressdes, ja fazia parte do papel central na minha
formacdo académica antes da minha entrada especificamente no tema do privilégio branco.

2 Na época, os professores e as professoras branco/as latino-americano/as ndo eram branco/as na minha
perspectiva, mas hoje em dia considero todos como brancos e brancas, por causa da minha vivéncia em
Salvador e meus estudos sobre raga e racismo na América Latina.
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As relagdes raciais e o racismo foram os temas que mais marcaram a minha primeira
experiéncia em Salvador e no Brasil, quando viajei com uma bolsa de intercambio fruto da
colaboracado entre a FIPSE dos Estados Unidos e a CAPES do Brasil. O intercambio comecou
com a leitura em inglés do liviro de Edward Telles, Race in Another America: The
Significance of Skin Color in Brazil (O Significado da Raga na Sociedade Brasileira). Ou seja,
antes de ser exposto a ideologia da democracia racial brasileira, ja fui exposto a esse livro de
Telles, onde ele critica as abordagens que comparam Brasil e os Estados Unidos e que
simplisticamente concluem que casamento inter-racial no Brasil significaria que teria "menos"
racismo do que nos Estados Unidos. Durante essa primeira vivéncia em Salvador, também
tive a oportunidade de visitar duas vezes a sede de Ilé Aiyé no Curuzu, onde dei umas aulas
espontaneas de inglés. (Nao preciso nem falar que aprendi muito mais do que ensinei.)
Quando algumas criangas negras de cinco e seis anos brincaram com minhas maos e orelhas e
ficaram intrigadas com as cores brancas e rosas da minha pele, minha branquitude foi
ressaltada para mim de forma inesquecivel. Foi talvez minha primeira experiéncia concreta e
consciente de ser racialmente “Outro", de nao fazer parte da norma racial. Eu tinha 19 anos.

Também, aprendi diretamente sobre racismo quando estava com um amigo negro
estadunidense no onibus entre a Barra e o Pelourinho e trés policiais militares entraram,
apontaram um fuzil no rosto do meu amigo, revistaram a mochila dele e perguntaram em um
inglés fragmentado para onde iamos. Simbolicamente apalparam minha mochila antes de
descer do 6nibus, mas nao fui alvo, nem de seu questionamento nem de suas armas.

Depois de terminar a faculdade, também passei quatro meses como professor-mecanico
para ensinar a jovens, entre 10 e 17 anos, como consertar bicicletas. A ONG, que se chama
Kids Repair Program, se localiza numa das regioes com renda mais baixa da cidade de
Lansing e foi fundada por um homem negro. Ela fez parte, como mencionei antes, do meu
deslocamento do espaco branco da minha universidade. Comecei a transitar diariamente nessa
outra parte da cidade e trabalhei com criancas brancas e negras de diferentes classes
socioecondmicas. As vezes havia criancas brancas de classe média alta e criancas negras de
renda baixa no mesmo grupo de alunos, com perspectivas muito diferentes em relacdo a aula e
a bicicleta que recebiam no final. Essa experiéncia também me ajudou a refletir sobre minha
prépria experiéncia economica e racial.

Durante um periodo entre 2013, depois do intercambio, e 2016, quando cheguei em
Salvador para comecar a dissertacdo, estava num relacionamento de longa distancia com uma
mulher negra soteropolitana. No meu caso, esse relacionamento teve um papel central no meu

esforco quanto ao deslocamento para Salvador. No final do ano de 2015, vim para Salvador,
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com meu proprio dinheiro, para procurar programas de mestrado na UFBA.

Foi nesse periodo que entrei pela primeira vez no espaco do grupo de capoeira
Associacao Capoeira Angola Navio Negreiro, com a lideranca do Mestre René Bitencourt.
Comecei a treinar no grupo em novembro de 2015 e fago parte dele até hoje.

Quando entrei no espagco da Acanne, me senti branco. Me senti realmente,
irreversivelmente, inquestionavelmente branco. Claro que nao foi a primeira vez que percebi
que era branco. Isso tinha mais a ver com uma sensacao visceral de que meu corpo realmente
me coloca num determinado lugar social racializado, e que ndo tenho como sair desse lugar.
Poderia-se comentar que essa sensacao é enfrentada todos os dias por pessoas negras e outras
pessoas alvos de racismo. Nesse sentido, a importancia do espaco da Acanne na minha
formacao politica é justamente pela forma que tornou explicitos para mim os efeitos da minha
brancura, da minha vida em relacdo as vidas das pessoas negras do grupo. O que cheguei a
perceber ndo era uma questdo s6 de "cor", mas também de experiéncia e historia de vida,
perspectiva e lugar de fala.

O grupo Acanne é protagonizado por um mestre negro, por mulheres negras e por
homens negros, e senti que, logo de inicio, eu realmente fazia parte do "outro" racial no
espaco, como senti quando visitei I11é Aiyé em 2012. Simultaneamente, fui acolhido e aceito
como parte do grupo. Foi a partir da convivéncia na Acanne, e a partir dos relatos do Mestre
René das experiéncias que ele ja teve, de ser tratado como “rato de laboratério”, que pensei
em pesquisar 0s brancos na capoeira. Eu visava usar a pesquisa académica para pensar melhor
na questdo de participar num espago antirracista protagonizado por negros, a0 mesmo tempo
em que sou privilegiado pelo racismo enquanto branco. A partir da vivéncia na Acanne, eu me
perguntava: como pode se dar minha participacdo enquanto branco na luta antirracista, se sou
privilegiado pelo racismo? Como posso contribuir para a capoeira e para 0 meu grupo sem
protagonizar, sem apropriar? Qual é meu lugar na cultura negra enquanto estrangeiro branco?

Foi dessa forma que surgiu a proposta da minha pesquisa de mestrado, com a intencao
de usar as ferramentas da academia para melhor entender meu lugar, enquanto branco
privilegiado pelo racismo, na luta antirracista negra e a partir da capoeira enquanto cultura
negra. Cheguei ao tema da "branquitude" dessa forma: a partir da convivéncia, e ndo pela
literatura académica.

Na minha turma, as colegas e os colegas com quem comecei a fazer pos-graduacdao no
Pés-Afro (Programa Multidisciplinar em Estudos Etnicos e Africanos, da Faculdade de
Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal da Bahia) sdo em grande maioria

negras, negros, pretas e pretos (pois algumas pessoas nao escolhem a identificacdo enquanto
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“negro”, e sim "preto"). As matérias fizeram parte de outra convivéncia, inclusive com os
professores e professoras que tive durante o mestrado, que em grande maioria se identificam
como negros e negras. O coordenador do programa também era negro, o que indicou para
uma composi¢ao negra majoritaria. Esse contexto apresenta um quadro marcadamente
diferente da composicdo em grande maioria branca do/as meus/minhas colegas e professore/as
na graduacdo. Portanto, isso também significa um contexto bastante diferente para a producao
e discussdao de conhecimento sobre racismo.

Nesta dissertacdo, a "raca" ndo é vista como uma realidade biolégica, e sim como uma
construcdo social que tem se tornado realidade vivida por meio da discriminagdo e do
racismo. Num dicionario de termos relacionados a raga, relacdes raciais e racismo, Ellis
Cashmore (2000) chama de “Perspectiva 1” quem estuda raca como subdivisdo de outras
relacOes grupais, e quem se recusa a usar a “raga” como categoria analitica (p. 487). Em
contraste, Cashmore usa a “Perspectiva 2” para descrever quem “reconhece plenamente e
endossa o vazio do préprio conceito de raca, mas ao mesmo tempo insiste que, em varias
situacOes, as pessoas acreditam na existéncia de uma raga, pautando suas relacées com os
outros em decorréncia das crencas a respeito desses outros" (p. 488). Nessa segunda
perspectiva, que € a perspectiva que eu uso nesta dissertacdo, a "[raca] é tdo real quanto as
pessoas querem que seja e nao pode ser simplesmente desprezada" (p. 489).

Um pesquisador brasileiro que pode ser considerado parte dessa segunda perspectiva é
Antonio Sérgio Alfredo Guimardes (2009) que adota o que ele chama de uma postura
“nominalista” de raca. Na abordagem de Guimardes, "raca" é importante como categoria de
analise justamente porque se usa no mundo social com diversos impactos, implicacoes e
consequéncias. Contrario as pessoas da "Perspectiva 1", que negam o uso do conceito “ragca" e
dizem que o uso desse conceito produziria racismo, Guimardes argumenta que "ndo é
necessario reivindicar nenhuma realidade biologica das 'ragas' para fundamentar a utilizagao
do conceito em estudos socioldgicos" (p. 31). Ou seja, “raca” seria um tema importante para
se analisar, por causa de sua realidade social produzida pela crenca na “raca”, apesar de nao
existir no sentido bioldgico.

Estabelecido que uso “branco” e "negro" como categorias socialmente relevantes e nao
como categorias bioldgicas, também é importante definir o que significa meu uso do termo
"racismo". Diferente do uso cotidiano do termo, "racismo" aqui se refere ndo s as atitudes de
preconceito, mas a todo um sistema social e institucional de opressdo, situado num
determinado contexto historico. Acho ttil a distin¢ao feita por Jorge Hilton de Assis Miranda

(2015) entre 'preconceito’, 'discriminagdo’ e 'racismo'. Miranda define “preconceito” como um
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tipo de atitude, no campo das ideias; a “discriminagdo” como a acdo e pratica desse
preconceito; e o “racismo" como "um sistema de poder, de dominacao, forjado no pressuposto
de uma superioridade racial, que cria e reproduz desigualdades e demais violéncias de ordem
simbdlica e material, através de mecanismos estruturais e institucionais” (p. 33-34).

Nessa definicao, preconceito como atitude ndo necessariamente se manifesta na
discriminacdo. Também, discriminacdo como acdo ndo necessariamente consta em racismo:
s6 quando faz parte do racismo enquanto sistema de poder. Por exemplo, nessa definicao de
Miranda, poderia-se dizer que uma pessoa branca foi “discriminada” se fosse excluida de um
espaco por ser branca, mas ndo se poderia dizer que sofreu "racismo" (nem "racismo as
avessas'"), pois o racismo como sistema de poder é construido pela violéncia e exclusao de
pessoas negras, em detrimento do privilégio e hipervalorizacdo de pessoas brancas. Ou seja,
"racismo" nesta dissertacdo se refere a discriminacdo, ndo s6 individual mas também
institucional, estrutural e sistémica, contra pessoas que ndo sdo brancas. Nessa perspectiva,
uma pessoa branca pode ser "discriminada", mas, por definicdo, ndo pode sofrer racismo, pois
ocupa um lugar determinado no racismo enquanto sistema de poder.

Mesmo com a definicdo de racismo como muito mais abrangente e institucional do que
as atitudes e agOes individuais de preconceito, a parte empirica do meu estudo, que usa
entrevistas individuais como fonte, focaliza nas experiéncias e perspectivas individuais de
pessoas brancas. Em termos da questdao do individual e estrutural, Oliveira e Barreto (2003)
indicam que "em termos de politicas, a questdo que imediatamente se coloca é que, embora
seja necessario o compromisso individual com a recusa do preconceito e da discriminagao,
esse compromisso ndo é suficiente para alterar a estrutura racialmente desigual da sociedade
brasileira" (p. 205). Nesse sentido, pelo racismo ser estrutural, atitudes individualizadas nao
tém como erradica-lo.

Portanto, o estudo de atitudes individuais de pessoas brancas, mesmo que sejam atitudes
com intencdo antirracista, ndao tém como proporcionar "uma solucdo” ao racismo e ao
privilégio do qual essas pessoas brancas fazem parte. Ao mesmo tempo, considero o estudo do
privilégio como uma ponte entre o individual e o estrutural. Pesquisar atitudes criticas ou
acriticas em relacao ao privilégio significa estudar como as pessoas individuais tentam se
posicionar quanto as suas posicOes em sistemas de poder. As pessoas que entrevistei nesta
pesquisa associaram significados negativos a branquitude e procuravam deslocar-se do
privilégio e do "peso" da branquitude. Mesmo que esses deslocamentos, na minha
perspectiva, sejam simbdlicos, ja que o privilégio é estrutural, ainda assim indicam a vontade

consciente por parte de alguns brancos de mudar a estrutura do racismo e a sua posi¢ao nessa
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estrutura.

Vale perguntar se a capoeira poderia ser considerada um sistema racial diferenciado em
que a branquitude ndo ocupa o mesmo lugar de dominacdo que ocupa na sociedade brasileira
em geral. Se esse for o caso, estudar os brancos na capoeira poderia ser um passo no caminho
para pensar sobre as mudancgas institucionais antirracistas em grande escala. De qualquer
forma, como indicarei mais adiante, portar atitudes criticas ndo tira uma pessoa branca de seu
lugar privilegiado pelo racismo, mas talvez essas atitudes criticas possam fazer parte de
mudancas sociais numa escala maior.

Como ja se tornou evidente, esta dissertacao focaliza na relacdo entre pessoas brancas e
pessoas negras no racismo enquanto sistema. Isso ndo quer dizer que racismo se constitui
somente pelo binario branco-negro. De fato, minha abordagem utiliza o que Lourenco
Cardoso (2014b) chama de “razdo dual racial”, um modo de pensar que se restringe ao binario
e assim apaga diversos grupos que sofrem racismo - por exemplo, as pessoas indigenas no
Brasil - e cria limitagGes estruturantes na andlise. No foco no bindrio negro-branco e o
destaque no antirracismo de protagonismo negro nesta dissertacdo, ndo pretendo diminuir a
importancia das lutas antirracistas de povos indigenas e outros grupos alvos de racismo no
Brasil. Na verdade, meu uso do binario branco-negro tem a ver com um foco na relacdao
especifica entre "antinegritude" (termo de Costa Vargas, 2012, que explicarei melhor depois) e
branquitude. Estou estudando pessoas brancas em espacos da cultura negra; portanto, meu
foco analitico é na relacdo entre "branco" e “negro” num contexto de racismo, mesmo
reconhecendo que ele transborda além desse binario.

Para estudar o papel dos brancos no racismo, utilizo o conceito de "privilégio". A
pesquisadora estadunidense Stephanie Wildman (1995) oferece um quadro conceitual para
pensar no assunto. Ela cita um diciondrio para definir o privilégio como “vantagem,
imunidade, permissdo, direito ou beneficio especial concedido ou desfrutado por um
individuo, classe ou casta” (p. 889, traducdao minha). Wildman indica que as caracteristicas de
um grupo privilegiado definem a norma social, e que os membros desse grupo podem contar
com o privilégio de ndo ter que questionar a opressdao dos outros. Para Wildman, pessoas
privilegiadas raramente veem seus privilégios por causa dessas dinamicas (p. 890). Wildman
também enfatiza que o privilégio é sistémico, e que existem diferentes tipos de privilégio a
depender dos diferentes sistemas de poder de que fazem parte: por exemplo, privilégio
branco, privilégio masculino e privilégio heterossexual (p. 893). Dessa forma, a pesquisadora
adota uma abordagem interseccional ao seu estudo, visando examinar os multiplos sistemas

de poder envolvidos no privilégio de um determinado individuo. Wildman argumenta que



22

estudar um tnico sistema de poder ndo possibilita entender uma pessoa como um todo (p.
899).

No privilégio como processo interseccional, o privilégio branco fruto do racismo
constitui um "campo" especifico. Esse campo é o foco da minha dissertacdo, mas é importante
lembrar também que o privilégio da branquitude ndo opera isolada ou independentemente de
outros aspectos quanto ao privilégio e a opressdo. Em diversos momentos das entrevistas,
apareceram interseccoes e ambiguidades entre diferentes hierarquias sociais.

No contexto da América Latina, até recentemente, o "branco" ndo tem sido um grupo
muito questionado. Edward Telles e René Flores (2013) indicam que embora os estudos na
regido tenham focalizado no “negro”, no "mestico" e no "indigena", é preciso estudar a
branquitude, pois sdo os brancos que tém feito a identificacdo das pessoas por raca e tém
criado hierarquias raciais na regido. A partir de uma analise quantitativa de censos e
estatisticas da regido latino-americana, Telles e Flores indicaram que a branquitude ndo é tao
ambigua na América Latina, como alguns ja argumentaram. Mostraram como € necessario
entender o contexto especifico para entender e medir a branquitude, que varia em diferentes
paises. Também demonstraram que a classe social ndo afeta a branquitude na medida
normalmente pensada, e que em metade dos paises do estudo, uma classe social mais alta
estava associada a menos tendéncia das pessoas se identificarem como brancas.

J& que a "raga", o racismo e a branquitude tém significados contextuais que dependem
do lugar e do contexto histdrico, esta dissertacao investiga branquitude, racismo e privilégio
no Brasil. Por isso, minha revisao bibliografica tem focalizado nos estudos brasileiros sobre a
branquitude. Embora sejam interessantes, e as vezes lteis, os estudos de branquitude em
outros lugares — por exemplo de whiteness nos Estados Unidos, escolhi colocar as pesquisas
brasileiras em lugar central, ja que o contexto historico é central para entender a raca e a
branquitude enquanto construtos sociais.

Ao mesmo tempo, entendo que um recorte nacional cria certas limitacoes na analise.
Por um lado, o racismo tem uma dimensdao que em muitos sentidos vai além das fronteiras
nacionais, ja que é um processo produzido por colonialismo e imperialismo, nao
simplesmente por Estados. Tanto o racismo quanto o antirracismo operam de formas
transnacionais e internacionais, e uma analise 'nacional' pode subestimar esses processos. Por
outro, dentro do contexto 'brasileiro' ha diversos contextos especificos, e muitas pessoas que
entrevistei apontaram diferentes experiéncias de privilégio em diferentes regides do pais.
Indicaram a especificidade da categorizacao racial e do racismo em Salvador.

A partir da revisao bibliografica focalizada na pesquisa brasileira sobre a branquitude,
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apresento aqui uma definicdo de “branquitude”, para depois ser elaborada com mais detalhe
ao longo da dissertagao.

Guimaraes (2003) indica que o estudo da 'raca' e do racismo é o estudo das identidades
sociais, no campo da cultura simbdlica (p. 96). Para entender a branquitude enquanto
identidade social, comeco com Maria Aparecida Silva Bento, pesquisadora negra que
protagonizou a emergéncia dos estudos contemporaneos da branquitude no Brasil
(CARDOSO, 2008). Bento (2003b) aborda o racismo "enquanto um sistema que gera um
legado cumulativo para negros e também para brancos", de 6nus e déficits para negros e
bonus e privilégios para brancos. Identidade racial seria uma visdao de mundo produzida nesse
sistema, diferente entre brancos e negros (p. 155). Edith Piza (2003) também estudou a
branquitude enquanto identidade.

Liv Sovik, uma pesquisadora branca com origem sueca e norte-americana, que situa-se
na academia brasileira na drea de comunicacdo, define a branquitude ndo s6 como identidade,

mas também como um posicionamento na sociedade:

A branquitude é atributo de quem ocupa um lugar social no alto da piramide, é uma
prética social e o exercicio de uma fungdo que reforca e reproduz institui¢des, é um
lugar de fala para o qual uma certa aparéncia é condicdo suficiente. (2009, p. 50)

Nessa descricdo, a branquitude, ndo s6 como identidade e perspectiva, seria também lugar e
pratica sociais, além de um lugar de fala, que se relacionam ao fenétipo.

No entanto, a branquitude como estrutura hegemonica vai além de perspectivas e
posicdes, como indica Lourenco Cardoso — pesquisador negro do movimento negro, que
ajudou a dar um forte impulso aos estudos da branquitude com sua dissertacdo de mestrado

(2008). Na sua tese, Cardoso (2014b) indica que:

Ser branco significa mais do que ocupar os espacos de poder. Significa a propria
geografia existencial do poder. O branco é aquele que se coloca como o mais
inteligente, o unico humano ou mais humano. Para mais, significa obter vantagens
econdmicas, juridicas, e se apropriar de territorios dos Outros. A identidade branca é
a estética, a corporeidade mais bela. Aquele que possui a Historia e a sua
perspectiva. (p. 17)

E importante observar que aqui Cardoso ndo est4 elogiando os brancos quando se refere
a eles como belos e possuidores da Historia; a intencdao do autor € retratar como a branquitude
se constroi como tal, na sociedade hegemonica racista que surgiu pelo colonialismo europeu e
o regime escravocrata. Cardoso indicaria a branquitude ndo sé como uma posi¢dao 'no alto da
piramide’, mas também a propria estrutura hierarquica da piramide que situa os brancos no
topo. Nao é s6 que brancos sdo vistos como se fossem mais belos por causa do racismo, mas
também que a estética dominante da beleza se produz a partir da valorizacao da branquitude.

Guerreiro Ramos (1957) também indicou como a estética brasileira se baseava na valorizacao
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da brancura europeia, numa forma de alienacdo dos proprios corpos predominantemente
negros do povo brasileiro.

Estudar a branquitude, portanto, ndo é simplesmente estudar a identidade racial dos
brancos. Pesquisar a branquitude significa estudar o processo cotidiano, continuo e histérico
de racializacdo que comecou a produzir 'brancos' e 'megros' a partir da violéncia do
colonialismo. A ideia do racismo como “cumulativo” (BENTO, 2003b) é relevante nesse
sentido, pois destaca que os efeitos do racismo continuam a acumular, a multiplicar e a se
transformar no momento contemporaneo.

Lia Schucman, pesquisadora branca da area de psicologia, explica na sua tese (2012)
como a estruturacao de poder da branquitude produz privilégios materiais e simbdlicos para

pessoas brancas. No ambito dos privilégios materiais, indica que

. .ser branco produz cotidianamente situacées de vantagem em relacdo aos nao
brancos. Diferentes pesquisas demonstram que ha para os brancos mais facilidades
no acesso a habitacdo, a hipoteca, a educacdo, a oportunidade de emprego e a
transferéncia de riqueza herdada entre as geracoes. (p. 25)

Em termos dos privilégios simbdlicos, Schucman indica que brancos sao atribuidos com
significados positivos de "inteligéncia, beleza, educacdo, progresso etc.” (p. 27).

Uma definicdo completa da branquitude, portanto, leva em consideracdo a branquitude
como identidade, como posi¢ao estrutural, e também como estrutura. A branquitude é uma
condicdo (de ser branco numa sociedade racista), é uma orientacao (que pode ou nao envolver
atitudes preconceituosas) e também tem a ver com o proprio racismo.?> Por um lado,
branquitude é uma posicdo e perspectiva social, e por outro, é uma forma de (ndo) ver e
interagir com o mundo. Branquitude é um lugar a partir do qual brancos veem o mundo (um
ponto de vista), e também é o olhar produzido a partir desse lugar. Ana Laborne (2014) inclui
esses dois aspectos quando define branquitude como "um modo de comportamento social a
partir de uma situagdo estruturada de poder" (p. 42). Segundo a definicdo de Cardoso, além
disso, a branquitude é também a estruturacao do poder.

A medida que a branquitude é estrutural e hegemdnica, ela é definida pelo privilégio.
Esse privilégio pode ser produzido e reproduzido por individuos brancos, mas mesmo os
brancos com atitudes mais criticas sdo estruturalmente privilegiados, como enfatiza Cardoso
(2010, 2014a). Como explicou Preto Du, rapper e entrevistado de Miranda (2015), “ser
branco no Brasil especificamente significa ser um sujeito dotado de privilégios. Ser branco é
ser herdeiro de uma politica que sempre existiu com o fim de nos manter num estado de

poder, independente de o individuo branco ser ou ndo contra o racismo” (p. 127). A mudanca

3 Miranda (2015), em particular, usou os termos "condi¢do" e "orientacdo" para pensar nos diferentes aspectos
da branquitude de individuos.
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de atitudes, de amizades, de convivéncia, de estética, de identidade — nada disso tem efeito
nos tracos fisicos vistos como brancos, que sdo a base para a identificacdo racial feito dessa
pessoa pela sociedade. A branquitude ndo necessariamente tem um significado positivo em
todos os momentos, como indicado por Zelinda Barros (2003), em termos de uma "carga
semantica" pesada (p. 107); ja bell hooks analisa e expressa o terror associado aos brancos
estadunidenses, nos olhares dos negros estadunidenses (1997); e as pessoas que entrevistei
descreveram o lugar do branco como 'pesado’ e procuraram deslocar-se do 'peso’ do privilégio.
Ainda assim, junto a esse peso e terror, a branquitude é marcada pelo privilégio e pela
positivacao.

A branquitude também é institucional, funcionando para sistematicamente manter o
privilégio e as desigualdades, mesmo quando existem politicas antirracistas (BENTO, 2014),
ela estrutura o Estado e a racializacdo da vida urbana (PATERNIANI, 2016).

Em termos da branquitude enquanto orientagdo, olhar e modo de ver ou viver, essa pode
envolver diversas atitudes que, mesmo nao acabando com a posicao estruturada de privilégio,
acabam sendo importantes para se entender e se estudar. Essas orientacbes podem mudar de
acordo com experiéncias de vida e processos educativos. Dentro da branquitude, sdo possiveis
diferentes atitudes em relacdio ao racismo (CARDOSO, 2010, 2014a) e em relagdo ao
privilégio (MIRANDA, 2015; PIZA, 2005). Sao diferentes formas de ocupar o lugar
estrutural de privilégio, e diferentes formas de agir a partir desse lugar.

A andlise principal que tem sido feita pela literatura, quanto a orientacdo da
branquitude, é sobre as atitudes em relacdo ao privilégio e ao racismo. Além da distin¢do entre
branquitude 'critica' e 'acritica' feita por Cardoso (2010, 2014a), ha discussdes sobre a
branquitude ser 'invisivel' (PIZA, 2003), ou ser caracterizada pela ideia da invisibilidade
(FRANKENBERG, 2004; CARDOSO, 2014b). Bento (2003a) fala sobre a cegueira e
silenciamento dos privilégios envolvidos na branquitude, e Miranda (2015) fala sobre
“invisibilidade" e “neutralidade" como diferentes relacdes politicas entre os brancos e seus
privilégios. Cegueira e silenciamento dos privilégios podem ser vistos como caracteristicas da
branquitude, assim definindo-a como um processo de producdo dos privilégios e das
desigualdades. Mesmo assim, cegueira e silenciamento ndao sdo caracteristicas definitivas:
mais uma vez, mesmo que um individuo branco ndo porte 'cegueira' e ndao silencie seus
privilégios, ele continua a ocupar o lugar estrutural da branquitude determinado pelo contexto
racial-racista da sociedade.

Além das atitudes em relagcdo ao racismo e ao privilégio, ha diversas outras distin¢ées

que podem ser feitas dentro da branquitude. Schucman (2012) chama essas distingdes de
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“divisGes internas" no grupo dos brancos, entre o que ela chama de "branco", "branco
encardido” e “branquissimo"”. Essas divisdes tém a ver com as orientacbes dos brancos e
também com suas posi¢Oes sociais em termos de classe e género. Isso remete ao carater
interseccional da branquitude, que opera em conexdo com outros campos de poder como
género e classe social. A branquitude também afeta relacGes romanticas e afetivas, embora
nao de forma simples ou sem ambiguidades (BARROS, 2003).

A branquitude, como condigdo e como orientacao, é também geografica: tem a ver com
a ocupacao de diferentes espacos (PIZA, 2003), segregados ou ndo, e também a propria
organizacgao social do espago (PATERNIANI, 2016; PERRY, 2013).

A prépria universidade, historicamente branca e excludente no Brasil, ¢ um exemplo de
uma organizacao social do espaco feita pela branquitude, que remete a outra caracteristica da
definicdo da branquitude: uma forma de conhecer o mundo, uma epistemologia. Guerreiro
Ramos (1957) apontou como a branquitude estruturou a producdao de conhecimento sobre “o
negro” e “o problema do negro” no Brasil. Ana Laborne (2014) também indicou como a
branquitude leva a distintas formas de produzir conhecimento sobre racismo e as relacdes
raciais. A branquitude é um sistema de poder e conhecimento-poder, como Guerreiro Ramos,
Ana Laborne, Liv Sovik (2009) e Bento (2003a) indicam. Também é uma posi¢cdo na
producdao do conhecimento, como indicam Guerreiro Ramos (1957), Laborne (2014) e
Cardoso (2014b). A branquitude tem silenciosamente (mas visivelmente) formatado os
estudos das relagdes raciais no Brasil, além do proprio sistema universitario.

No seu aspecto de definir a forma de pensar sobre as relagées raciais, a branquitude
possui um papel central na ideologia da 'democracia racial’, como apontam Sovik, Bento e
Guerreiro Ramos. Essa ideologia normaliza a branquitude, como Miranda (2015) indica
quando diz que "nascer e crescer sob o mito da democracia racial confere ao branco um
padrdo de normalidade para seus privilégios" (p. 144). A branquitude existe numa relacao
histérica com outros processos como a negritude (MOREIRA, 2014), porém ndo de forma
simétrica (OLIVEIRA, 2007), justamente pela branquitude envolver a propria estrutura de
poder. A branquitude opera, por exemplo, numa relagdo estreita com a "antinegritude", como
argumentarei no capitulo quatro, “Branquitude, racismo antinegro e antirracismo negro no
Brasil".

Como parte da ideologia da democracia racial, a branquitude também faz parte do
branqueamento/embranquecimento. Nesse sentido, o branqueamento surge a partir da
branquitude e dos brancos, e ndo como 'problema do negro'. Bento (2003a) aponta que o

branqueamento "foi um processo inventado e mantido pela elite branca brasileira, embora
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apontado por essa mesma elite como um problema do negro brasileiro” (p. 25). O
branqueamento no Brasil foi influenciado por doutrinas europeias e norte-americanas de
racismo cientifico (SKIDMORE, 2010, p. 83). A branquitude manifestada como
branqueamento visa a eliminacdo dos negros e da negritude (GUERREIRO RAMOS, 1957).

Observados todos esses elementos da branquitude, defino a branquitude como: uma
identidade, uma posicado estrutural e uma estrutura de poder que produz e dirige o racismo
enquanto sistema social num determinado contexto histérico. No Brasil, a branquitude é
marcada pelo privilégio material e simbélico. E geralmente caracterizada pela cegueira,
silenciamento e naturalizacdo dos privilégios, porém, mesmo as orientagdes mais criticas da
branquitude, ainda estdo localizadas numa posicao privilegiada. A branquitude é internamente
diferenciada em termos de atitudes, classe social, género e outros fatores. E um modo de
ocupar o espaco; uma forma de conhecer e produzir conhecimento sobre o mundo; é a base da
ideologia da democracia racial e do embranquecimento. A branquitude é a protagonista do
racismo, e também uma posicao privilegiada pelo racismo.

O objeto de estudo desta dissertacdao é a branquitude enquanto experiéncia subjetiva de
capoeiristas brancas e brancos. Escolhi estudar a branquitude no contexto da capoeira porque
minha prépria conscientizagdo sobre meu privilégio branco veio através da convivéncia na
capoeira. Essa vivéncia, junto as/aos colegas negras/os e a0 mestre negro, provocou em mim
uma abordagem mais critica e consciente sobre minha branquitude e meu privilégio enquanto
branco. Essa vivéncia me levou a focalizar como um tema, a participacao de pessoas brancas
em espacos de protagonismo negro. A partir dessa vivéncia e a partir da revisao de literatura
sobre branquitude, coloco como questdo central os efeitos dessa convivéncia (dentro da
capoeira) nas atitudes e acOes das pessoas brancas quanto a seus privilégios.

Para entender os efeitos dessa convivéncia nas identidades e perspectivas raciais de
pessoas brancas, fiz seis entrevistas qualitativas em profundidade com capoeiristas brancas e
brancos. O roteiro da entrevista possuia quatro blocos: o primeiro sobre trajetéria de capoeira
e experiéncias do dia-a-dia nos grupos; o segundo sobre identidade racial e discursos sobre
raca nos grupos de capoeira; o terceiro sobre branquitude em termos gerais; e o quarto sobre a
experiéncia individual de branquitude e privilégio. O roteiro pode ser encontrado no Apéndice
B.

Esta dissertacdo contém sete capitulos. No primeiro, "Nomeando o branco e o privilégio
branco: Criticas e silenciamentos da branquitude"”, explico a evolugdao do debate sobre a
terminologia da branquitude e os argumentos para usar o termo "branquidade" ou

“branquitude"”. Discuto também sobre a distingdao de Cardoso (2010, 2014a) entre 'branquitude
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critica’ e 'branquitude acritica', e a distincdo de Miranda (2015) entre “branquitude critico-
passiva" e "branquitude critico-ativa". Descrevo também o debate na literatura sobre a ideia
da “invisibilidade" ou silenciamento dos privilégios. Indico como a ideia da 'invisibilidade'
surgiu e como ja foi descartada enquanto manifestacdo da cegueira da propria branquitude. A
partir dos termos '"silenciamento" e '"cegueira" de Bento (2003) e a discussdo de
"invisibilidade" e "neutralidade"” de Miranda (2015), explico minha escolha dos termos
"cegueira estratégica" e "silenciamento estratégico" para descrever as formas que os brancos
se relacionam, alias, as formas que, nds, brancos, nos relacionamos com os privilégios.

No segundo capitulo, "Interseccionalidade e deslocamento estratégico do privilégio
branco", elaboro a revisdo bibliografica a partir do recorte da interseccionalidade. Explico
como o privilégio da branquitude opera na intersecdo de multiplos campos de poder, por
exemplo o género, a classe social e a nacionalidade. No terceiro capitulo, "Branquitude,
racismo antinegro e antirracismo negro", elaboro uma breve revisao dos estudos das relagoes
raciais e o racismo no Brasil. Termino com uma discussdao das 'branquitudes antirracistas'
pensadas pela literatura. No quarto capitulo, "A capoeira e a pesquisa”, apresento a trajetoria
geral das narrativas sobre a negritude na capoeira. Explico a relacdo entre a capoeira e a
literatura sobre branquitude na minha pesquisa, e apresento as perguntas de pesquisa sobre a
convivéncia de pessoas brancas na capoeira enquanto espaco 'megro-céntrico" (ou
afrocéntrico).

Das entrevistas, separei trés temas principais que surgiram das falas das pessoas que
entrevistei. Primeiro, no capitulo 5, "Processos de identificacdo nas entrevistas qualitativas",
descrevo a metodologia das entrevistas e analiso os seguintes processos de identificacdo: os
diferentes termos que as pessoas usaram para se identificar; o conceito de 'mistura’ na forma
que falaram sobre identificagdo, raga e racismo; e as definicoes que fizeram de “ser branco",
que todos relacionaram com privilégio e 'facilidade'. No capitulo 5, "Percepcdes de
privilégios", apresento as diferentes formas que falaram sobre privilégio, inclusive privilégio
nas abordagens policiais, e também analiso outros privilégios presentes nas falas. No capitulo
6, "Convivéncia, questionamento e desconforto”, descrevo a convivéncia especificamente na
capoeira que as pessoas relataram; as formas que essa convivéncia afeta as atitudes das
pessoas entrevistadas em relacao a raca e ao racismo; e os questionamentos, desconfortos e
incomodos que surgem dessa convivéncia. O questionamento e cobranca dos brancos em
espacos de capoeira emergiram como fatores centrais na conscientizacdo das pessoas

entrevistadas, principalmente quanto ao privilégio da branquitude.
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CAPITULO 1

NOMEANDO O BRANCO E O PRIVILEGIO BRANCO:
CRITICAS E SILENCIAMENTOS DA BRANQUITUDE

Neste capitulo, apresento a terminologia utilizada para categorizar brancos e para pensar
as formas que brancos se relacionam com o racismo e os privilégios. Analiso diferentes
termos usados na academia brasileira para descrever as caracteristicas e 0os processos politicos
envolvendo individuos brancos, instituicbes que valorizam brancos, e olhares situando
brancos como norma. Embora eu tenha escolhido o termo "branquitude" para esta dissertagao,
existe também “brancura”, usado por Guerreiro Ramos (1957) e Camila Moreira (2017), e
“branquidade”, utilizado por diversas/os autoras/es, principalmente a partir da coletanea
organizada por Vron Ware (2004). Também existem uma série de desdobramentos
terminoldgicos que surgiram em relacdo a escolha dos termos, além de distingdes mais
especificas (branquitude critica e acritica, por exemplo). A escolha dos termos ndo é s6 por
uma questdo sintatica; ela envolve conceitos e abordagens analiticas.

No decorrer do capitulo, aponto como o termo “branquitude" surgiu a partir da
producdo académica brasileira, e "branquidade"” chegou a ser utilizado a partir da tradugao de
producdo estrangeira. Apresento a distin¢ao entre “branquidade” e “branquitude” proposta por
Edith Piza (2005) e Camila Moreira (2014); no caso, seriam termos para descrever brancos
que se relacionam diferentemente (criticamente ou ndao) com seus privilégios frutos do
racismo. Depois, apresento as criticas dessa distincgao (CARDOSO, 2008, 2010, 2014;
OLIVEIRA, 2007; LOPES, 2013), e analiso uma outra distin¢ao proposta por Cardoso (2008)
entre “branquitude critica" e "branquitude acritica". Argumento que essa terminologia, como
apresentada por Cardoso, tem a vantagem de sinalizar atitudes diferentes entre brancos e, ao
mesmo tempo, destaca o privilégio sistematico que permanece independente das orientacGes
de individuos brancos. Miranda (2015) desdobrou as categorias de Cardoso com o conceito de
branquitude “critico-ativa” e “critico-passiva”.

Em seguida, relato a metafora de Edith Piza (2003) sobre a 'porta de vidro'. Faco uma
distingdo entre pensar sobre a invisibilidade como caracteristica, e pensar sobre a
invisibilizacao como produto do olhar. Aponto que Piza fez os dois, mas acabou enfatizando a
suposta 'invisibilidade'. Segundo, sintetizo o texto de Ruth Frankenberg (2004), sobre a
'miragem de uma branquidade ndo-marcada’, em que ela desconstroi a ideia da 'invisibilidade'
da branquitude. Em resposta a definicdo que Frankenberg faz da branquitude como

'localizagdo', proponho uma distin¢dao entre olhar e ponto de vista. Na terceira parte, relato a
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abordagem feita por Maria Aparecida Silva Bento (2003a, 2003b), que pensou em termos de
siléncio, omissdo, distorcdo, e cegueira, assim enfatizando os aspectos ativos da
invisibilizacdo dos privilégios.

Depois, acrescento a contribui¢cao de Cardoso (2008, 2010, 2014) a discussdo, inclusive
sua metafora do 'branco Dracula-Narciso dissimulado de universal'. A proxima parte envolve
meu relato da elaboragdo, feita por Jorge Hilton Miranda de Assis, da distincdo entre
'invisibilidade' e meutralidade' como dois processos interconectados do ndo-enfrentamento dos
privilégios por parte dos brancos. Em seguida, entro numa discussdo sobre diferentes formas
que os privilégios ndo sdo enfrentados, e apresento conceitos para diferentes tipos de
silenciamento, inclusive 'deslocamento estratégico'.

Termino o capitulo com a sugestdo dos termos “cegueira estratégica” e “silenciamento
estratégico” para pensar nas formas que pessoas brancas se relacionam e reagem aos
privilégios: mais ou menos conscientes, mais ou menos ativas, mas sempre beneficiadas
enquanto o siléncio persiste. A cegueira e silenciamento facilitam a vivéncia de privilégios
sem questionamentos ou sentimentos de culpa.

Como Camila Moreira (2014) aponta, a propria palavra “branquitude” ja foi utilizada
por Gilberto Freyre, porém de passagem. Coloco também que Florestan Fernandes
(BASTIDE; FERNANDES, 1955) usou a palavra "branquidade" de passagem, por exemplo
quando profere sobre a “mistica da branquidade" (p. 126). Porém, a primeira pessoa a se
debrugar sobre brancos e branquitude como questdo cientifica foi Guerreiro Ramos (1957).
No caso, utilizou os termos “brancura" para descrever brancos, e "negrura" para descrever

negros.

1.1 METODOLOGIA DA REVISAO BIBLIOGRAFICA

A revisdao bibliografica é um aspecto fundamental de pesquisa académica, mas nem
sempre o proprio método dessa revisdo é analisada de forma critica, ou pelo menos ndo a
mesma medida que se analisa a metodologia empirica. Como e onde sdao demarcadas as
fronteiras conceituais para delimitar o corpo de textos a ser analisado?

Na defesa desta dissertacao, as professoras Rosangela Costa Aratjo e Suzana Moura
Maia apontaram que de certa forma na minha revisdo bibliografica sobre branquitude acabei
me filiando a escola de Psicologia e a um determinado grupo de pesquisadoras e
pesquisadores da branquitude, deixando de fora outros campos e outras abordagens ao tema.
Professora Rosangela Costa Araijo indicou como hoje em dia os estudos sobre branquitude

sao mais amplos do que a escola de psicologia da Universidade de Sdao Paulo.
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Professora Suzana Moura Maia, por sua parte, me indicou um trabalho da pesquisadora
Patricia Pinho (2009) que expressou a importancia de ir além do estudo da branquitude como

identidade individual:

Apesar de ser importante analisar como a branquitude afeta o individuo e os seus
processos mentais, também precisamos entender a construcao social e cultural da
branquitude, e para isso é necessdrio recorrer a outras disciplinas. Isso é
especialmente importante para um pais como Brasil onde atos racistas
frequentemente tém sido explicados como idiossincrasias individuais em vez de
estarem inseridos em normas e representacdes coletivas. (p. 53, traducdo minha)

Nesse sentido, uma abordagem exclusivamente psicoldgica a branquitude ndo seria ttil para
combater a visdo hegemonica do racismo enquanto preconceito pontual.

Para entender melhor o meu viés bibliografico, que ndo estabeleci intencionalmente,
explico um pouco do método que usei no processo da revisao da literatura académica.

O ponto de partida da minha pesquisa sou eu. Ou seja, construi o projeto de pesquisa a
partir do desejo de saber melhor como me posicionar, como individuo no dia a dia, em relacao
as estruturas de dominacgao racista de que faco parte. A intencdo ndo foi estudar o racismo
como um processo individual, e sim de estudar o posicionamento individual em relagdo ao
racismo enquanto estrutura. Como George Lipsitz (2018) escreveu:

Nos anos 1960, membros do Black Panther Party diziam que 'se vocé ndo faz parte
da solucdo, faz parte do problema'. Mas aqueles de nés que somos 'brancos' s6
podemos se tornar parte da solucdo se reconhecermos a medida em que ja fazemos

parte do problema - ndo por causa da nossa raga mas por causa do nosso
investimento possessivo nela. (p. 22, tradu¢do minha)

Nessa concepgao, a branquitude é ao mesmo tempo estrutural e um problema
ativamente produzido por brancos, assim unindo o estudo do cotidiano com as questoes de
estrutura social.

Quando comecei a dissertacdo, eu desconhecia tanto os estudos brasileiros quanto os
estudos estadunidenses da branquitude, e inclusive usava o termo "ndo negro" em vez de
“branco”. Foi diretamente pelas orientacoes de Jorge Hilton de Assis Miranda, um colega do
programa Pés-Afro que ja tinha feito seu mestrado sobre rappers brancos, que direcionei
minhas leituras. Jorge me indicou os textos de Maria Aparecida Silva Bento, Lourenco
Cardoso e Lia Vainer Schucman, que, junto com a pesquisa do proprio Miranda, acabaram
figurando de forma central nesta revisdao bibliografica. Tanto Bento quanto Cardoso,
Schucman e Miranda analisam justamente o nexo entre estrutura e individuo que eu queria
entender.

Além da orientacio de Miranda, também minha abordagem a literatura foi

terminoldgica. Ou seja, busquei palavras “branquitude” e “branquidade”, e também "branco" e
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"branca", em bases de dados e repositorios. A limitacdo desse método é que nem sempre
aparecem esses termos nos titulos das obras com andlise da branquitude. O efeito desse
método talvez tenha sido um foco no estudo do conceito da branquitude, mais do que uma
revisdio mais ampla de diferentes abordagens ao estudo de pessoas brancas. Os textos
destacados nesta revisdao tendem a centralizar-se no conceito, na teoria, nos termos e nas
categorias da branquitude (e da branquidade).

Mas apesar de privilegiar uma abordagem teorica a branquitude, ndo abordei essa teoria
como uma abstracdo universal ou descolada de pessoas especificas em lugares e momentos
especificos. Logo quando cheguei no mestrado no Pés-Afro, encontrei disciplinas em que
grande parte das leituras obrigatorias eram de autores estadunidenses, muitas vezes na lingua
inglesa. Foi estranho entender que eu tinha viajado para outro pais sé para ser apresentado
com autores e autoras do meu pais de origem como se as suas vozes fossem neutras, objetivas
e universais. Como Alberto Guerreiro Ramos (1957) apontou, essa valorizacao de produgao
intelectual estrangeira no Brasil faz parte do racismo académico estrutural que coloca negros
como "problema" e naturaliza a brancura como se fosse universal. Com a intencdo de
subverter essa dinamica, minha revisdao bibliografica focaliza na teorizacao da branquitude
brasileira enquanto um processo contextualizado.

O recorte nacional acarreta seus proprios problemas. Primeiro, na escala macro, apesar
de raca e racismo existirem sempre de forma especifica e contextualizada (por serem
construcoes sociais e ndo caracteristicas humanas universais), também a formacdo histérica
do racismo aconteceu em grande escala como parte do colonialismo, e portanto ha conexdes
entre povos, paises e regioes. Por exemplo, Telles e Flores (2013) apontam as semelhancas
entre paises na América Latina como regido, e Ware (2004) fala das redes internacionais da
branquidade racista sendo formadas atualmente. Pelo outro lado, na escala micro, cada regido
do Brasil tem formacdes especificas de raca e racismo, e a branquitude ndo vai ter as mesmas
fronteiras ou os mesmos significados em Salvador e em Sdo Paulo, por exemplo. Como
Patricia Pinho apontou, "Branquitude, como negritude, é sempre relacional, seja no contraste
entre regioes dentro do Brasil, seja na comparacdo nas diferentes posicdes de paises dentro de
configuracGes globais de poder" (2009, p. 52, tradugdo minha).

Inclusive, mesmo um recorte nacional necessariamente tem que enfrentar diferentes
escalas de poder e politica além do proprio Estado. Nira Yuval-Davis (2002), numa andlise da
cidadania enquanto questdo central nas estratégias antirracistas contemporaneas, argumenta
que a cidadania envolve pertencimento a diversas coletividades em multiplos niveis: sub-,

trans- e supra-estatal, além de dimensdes como classe, género, sexualidade, etapa no ciclo de
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vida, etc. Nesse sentido, os proprios “processos de racializacdo operam ndo sé nos niveis
interpessoal ou institucional mas também no nivel de coletividades e comunidades que
frequentemente constituem entidades politicas poderosas em si, auténomas se nao
independentes do Estado” (p. 58, traducao minha).

Mesmo assim, considero relevante a intencdo de valorizar fontes brasileiras no caso
desta revisdo, pelo menos a medida que formacdes especificas de raca e branquitude como
construcdes sociais facam parte da ideologia nacional brasileira, e a medida que exista um
campo epistemoldgico distinto que podemos denominar de "produgdo académica brasileira".
Nao pretendo sugerir com esta revisdo que o racismo e privilégio no Brasil existem num
vacuo, nem que a escala nacional é o tnico nivel relevante de analise.

O tltimo aspecto do meu método bibliografico que comentarei aqui é minha escolha de
fazer uma analise detalhada de um conjunto pequeno de fontes em vez de fazer um apanhado
geral de todos os textos brasileiros que de alguma forma estudam brancos ou branquitude.
Nesse sentido, a revisdo que eu fiz pode ser pensada mais em termos de uma revisao
"qualitativa" do que “quantitativa". Ou seja, ndo posso afirmar que a revisdo bibliografica
aqui contem uma amostra representativa de todas as abordagens ao estudo dos brancos no
Brasil. Porém, posso afirmar que esta dissertacdo analisa em profundidade umas das
principais principais abordagens ao estudo do conceito da branquitude e branquitude no

Brasil.

1.2 BRANCURA, BRANQUITUDE E BRANQUIDADE

Como parte do seu livro Introdugdo critica a sociologia brasileira, com base em artigos
publicados previamente, Guerreiro Ramos (1957) oferece uma analise critica dos "brancos"
no Brasil e da producdo académica que faziam (e fazem) sobre "o problema do negro". Em
sua analise, Guerreiro Ramos aponta como o verdadeiro problema ndo sdo as pessoas negras
do pais, ja que constituem a maioria e, segundo ele a "mais importante matriz demografica"
(p. 157). Se as pessoas negras ndo sao o problema, indica Guerreiro Ramos, o verdadeiro
problema é a internalizacao de um olhar europeu que valoriza a brancura e considera 'o negro'
como "uma espécie de corpo estranho na comunidade nacional” (p. 137). Ou seja, a sociologia
e antropologia sao o problema que alienam o negro e tratam pessoas negras como objetos de
estudo. Segundo Guerreiro Ramos, esse problema é produzido pelos “brancos” — elite do
Brasil, que supervalorizam perspectivas europeias racistas que tomam brancura como norma.
A internalizacao desse olhar europeu é 'patolégica’ no sentido que vai contra a realidade étnica

do pais em que, na visao de Guerreiro Ramos, quase ndo existe branco.
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No contexto desse argumento, a "brancura” se refere a tracos europeus definidos a partir
de uma visdo europeia de 'pureza’ racial, em que ser branco/a significa ndo ser mestico/a. E a
partir dessa ideia da brancura como 'pura’ que Guerreiro Ramos se refere aos brancos do
nordeste como “brancos" (ele graficamente coloca entre aspas), pois, por em grande parte
terem ancestrais negros e indigenas, ndo seriam brancos na perspectiva europeia que tanto
valorizavam.

Ou seja, o termo “brancura”, da forma que foi usado por Guerreiro Ramos, ao mesmo
tempo descreveu tracos fenotipicos europeus; uma estética hegemonica que foi imposta de
forma patologica como norma social numa sociedade de maioria negra; e a ascendéncia
europeia. O termo “brancura” foi retomado recentemente por Camila Moreira (2017).

Depois de Guerreiro Ramos, a obra mais significativa que tematizou os brancos (e uma
sociedade estruturada em relacdo a brancura) foi a de Maria Aparecida Silva Bento,
pesquisadora negra que protagonizou a emergéncia dos estudos contemporaneos da
branquitude no Brasil (CARDOSO, 2008). Bento (2003b) aborda o racismo "enquanto um
sistema que gera um legado cumulativo para negros e também para brancos"”, de 6nus e
déficits para negros e bonus e privilégios para brancos. Bento identifica identidade racial,
nesse contexto, como uma visdo de mundo produzida nesse sistema, uma visao diferente entre
brancos e negros (p. 155). Branquitude é definida como “tracos da identidade racial do branco
brasileiro a partir das ideias sobre branqueamento” (p. 25), assim ligando a identidade
individual a processos mais amplos.

Portanto, Bento ndo restringe sua andlise e definicdo da “branquitude” a essa identidade
racial portada pelos individuos. Muito mais do que uma identidade, branquitude também
forma parte desse sistema de 6nus e bonus. A "branquitude” como conceito serve para melhor
pensar como racismo é uma relacdo entre brancos e negros, que envolve valorizacao da
branquitude e desvalorizacdo da negritude. Pesquisar a branquitude significa estudar o
processo cotidiano, continuo e historico de racializacdao que comegou a produzir 'brancos' e
'megros' a partir da violéncia do colonialismo.

A ideia do racismo como “cumulativo” (BENTO, 2003b) é relevante nesse sentido, pois
destaca que os efeitos do racismo continuam a acumular e a se multiplicar no momento
contemporaneo; apesar de ter surgido a época da escraviddo, o racismo nao deixou de existir
quando a escravidao formal acabou, e inclusive novos processos contemporaneos criaram
novas manifestacdes de racismo e privilégio. Carlos Hasenbalg ja tinha utilizado analises
quantitativas para discutir as "desvantagens cumulativas" dos brasileiros ndo-brancos,

passadas de geracdo para geracio (GUIMARAES, 2006). A contribuicdo crucial da anélise de



35

Bento é que podemos pensar como um ciclo de desvantagens e vantagens cumulativas. Parece
uma mudanca simples, mas tem implica¢des muito grandes, pois significa pensar no racismo
sempre como um processo que prejudica uns para beneficiar outros. Significa pensar como as
vantagens das pessoas brancas possibilitam a acumulacdo de mais e novas vantagens; e que as
vantagens e as desvantagens estdo sempre interconectadas.

O fato de Bento entender a branquitude muito além da identidade individual se ressalta
na sua coletanea mais recente (2014). Nesse livro, o capitulo escrito por Bento focaliza na
branquitude das institui¢coes. Essa branquitude institucional tem a ver ndo s6 com a ocupagao
de posicoes de poder por pessoas brancas em instituicdes publicas e privadas, mas também
com aspectos das proprias instituicdes que comprometem politicas e iniciativas antirracistas.
A branquitude institucional, argumenta Bento, é um fator importante que impediu que
politicas antirracistas produzissem impactos sociais substantivos nas tltimas décadas.

Um exemplo concreto da branquitude institucional conceitualizada por Bento seria o
estudo feito por Yuri Santos de Brito (2017), onde alguns professores na escola de Direito da
UFBA expressaram opinides contrarias as cotas raciais e revelaram formas que resistiam a
inclusdo de cotistas. Nesse caso, as politicas das cotas raciais tinham possibilitado a entrada
de estudantes negros/as na escola de Direito, mas a 'branquitude’ da instituicdo continuou a se
manifestar, em parte pelo comportamento de professores brancos em sala de aula. A
'branquitude’ da instituicdo também se manifestou pelas dificuldades e desigualdades impostas
nos/as professores/as negros/as. Dessa forma, as acoes afirmativas em si ndo haviam mudado
a producdo de desvantagens para pessoas negras, e vantagens para pessoas brancas dentro da
instituicao.

Outra autora que atualmente analisa o carater institucional da branquitude é Paterniani
(2016), que investigou as formas que o Estado produz e é caracterizado pela branquitude no
processo de expulsar pessoas ndo-brancas de espacos urbanos.

Além de pensar na branquitude como um processo simultaneamente institucional e
identitario, Bento (2003a, 2003b) também conceitualiza diferentes processos na producao e
reproducdo da branquitude. Um conceito é de "pactos narcisicos", processo pelo qual brancos
intencionalmente privilegiam outros brancos quando escolhem, por exemplo, contratar novos
funcionarios.

Outro conceito sobre a reproducdo da branquitude é do silenciamento dos privilégios.
Mais adiante, examinarei com mais precisdo sobre essa ideia do silenciamento, mas por
enquanto basta indicar que Bento ja em 2003 tinha conceitualizado a branquitude como

“silenciada" e como uma "cegueira", e ndo como uma “coisa invisivel". Bento argumenta que
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o siléncio sobre a branquitude “protege os interesses que estao em jogo" (2003a, p. 28), os
beneficios concretos e simbdlicos da branquitude; e que o siléncio e cegueira “permitem nao
prestar contas, ndo compensar, ndo indenizar os negros: no final das contas, sdo interesses
econdmicos em jogo" (p. 27). Ou seja, o fato dos brancos ndo reconhecerem e discutirem os
privilégios traz beneficios concretos que ajudam na producdo cotidiana de desigualdades
raciais.

Ou seja, o conceito de "branquitude" definida por Bento em 2003 envolve muiltiplos
componentes do processo social mais amplo do racismo. A Branquitude se refere
simultaneamente, as identidades de pessoas brancas; a um sistema de privilégios inerente as
opressoes; a um processo de silenciar e naturalizar esse privilégios por um determinado
olhar; e a um sistema de valores impostos em pessoas negras na forma de branqueamento.
Portanto, “branquitude”, desde a escrita de Bento, ja ndo mais é definida como uma simples
identidade individual, apesar da tendéncia de grande parte dos estudos posteriores em
focalizar no individuo branco. Bento ativa e continuamente situou sua definicdo da
branquitude num campo de poder.

A palavra "branquidade” ja foi usada na academia brasileira por Florestan Fernandes,
mas esse autor utilizou a palavra de passagem sem fazer alusdo a uma andlise mais
substantiva. O primeiro uso analitico do termo apareceu no livro Branquidade, organizado por
Vron Ware (2004), pesquisadora branca britanica. Na introducdo, Ware apresenta a coletanea
como uma tentativa de trazer para o Brasil uma abordagem transnacional ao estudo da
branquidade. Os capitulos do livro sdo apresentados com um apoio a busca de respostas no
contexto histérico especifico do racismo no Brasil (p. 9). Ware, adotando uma posicdo dita
pos-colonial, contextualiza a coletdnea como parte de um movimento tedrico que visa ir além
da otica nacional para considerar, a partir das perspectivas dos colonizados, como o
colonialismo europeu se deu em diversas regides do mundo. Ware expressa a intencao,
também, de criticar e sair da 6tica de whiteness studies centrada exclusivamente nos Estados
Unidos (p. 11).

Para Ware, é crucial adotar uma 6tica que considere ndo s6 o local, mas também o
global: "o estudo da branquidade requer tanto a tecnologia dos satélites quanto a do
microscopio” (p. 12)."! Branquidade, nesse sentido, inclui ndo somente os contextos
especificos, mas também redes internacionais de brancos articulados entre si, por exemplo,
1 Vale a pena pensar também como Guerreiro Ramos ja tinha iniciado uma consideracdo de como dindmicas

além do nacional influenciam relages raciais localmente. No caso, ele expds a valorizacdo da branquitude

europeia; podemos pensar como isso tem a ver ndo s6 com as atitudes dos brancos das elites brasileiras, mas
também com as relacOes histéricas e contemporaneas de poder que promovem essa valorizagao.
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num movimento de "unido branca” para supremacia branca racista (p. 12-13). E interessante
considerar com atencdo essa ideia das redes transnacionais da branquidade. Ware falou
especificamente sobre exemplos extremos, mas se pode também pensar na producao
internacional do racismo institucional em diversos meios — por exemplo, na industria
cultural.

Embora o argumento principal seja sobre a importancia da 6tica internacional ao estudo
da branquidade, Ware também sugere outras dimensdes relevantes ao campo. O estudo da
branquidade deve focalizar na "identidade racial dominante, as maneiras como 0 racismo
escora a injustica social e estrutura a desigualdade, e os modos pelos quais aqueles que sdao
categorizados como brancos podem fazer um trabalho consciente para se rebelar contra a
branquidade" (p. 18). Dessa forma, Ware propde um tipo de tripé para o estudo da
branquidade: identidade, estrutura e acdo politica. Desses trés aspectos, Ware enfatiza
principalmente a branquidade como processo contemporaneo internacional de racismo que
estrutura a desigualdade.

Ware também indica outro aspecto crucial ao estudo da branquidade: o género. Ela
afirma que “a politica de género é um ingrediente essencial do anti-racismo e que, sem essa
dimensdo, ndo se pode analisar adequadamente a branquidade" (p. 33). Dessa forma, a
branquidade ndo seria uma questdao isolada s6 em termos de relacGes raciais, mas uma questao
conectada a diferentes processos de identidade.

Em termos da acdo concreta para "se rebelar contra a branquidade” (p. 18), Ware propoe
uma abordagem politica aos estudos da branquidade, sempre buscando resultados concretos:
"O estudo critico da branquitude que nos interessa neste livro surgiu com um projeto anti-
racista. O sentido de nos voltarmos para a branquidade, como forma de analisar a hierarquia
racial, é apressar o fim do pensamento racial, e ndo prolongar sua vida" (p. 24). E importante
ressaltar esse aspecto dos estudos da branquidade. Visa-se fundamentar na intengdo politica de
combater o racismo. Estudar a branquidade é visto como uma "forma de analisar a hierarquia
racial", com o fim de, em tese, transformar as relacdes raciais.

Porém, ndo é necessario recorrer a Ware para tal abordagem politica. No texto descrito
acima, por exemplo, Guerreiro Ramos propods a tematizacao dos brancos como tatica para
curar a 'patologia social' que caracterizava os brancos e a sociologia brasileira (Guerreiro
Ramos descreveu como "patologia" porque os negros foram colocados como problema e
objeto, apesar de constituir a matriz fundamental do pais, e a brancura europeia foi colocada
como ideal e norma, apesar de ser estrangeira). Nesse caso, também, o estudo dos brancos foi

visto como uma tatica intencional com fim politico, de desestabilizar os pressupostos e
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processos que produzem desigualdades raciais dia ap6s dia.

Dessa forma, sugiro que a obra de Ware ndo diverge necessariamente das obras
brasileiras ja existentes dos estudos da branquitude. Além de Guerreiro Ramos, Maria
Aparecida Silva Bento e Edith Piza ja haviam feito seus estudos com propositos
intencionalmente e explicitamente antirracistas.

E interessante observar que o livro Branquidade foi apresentado por Ware como
informacao "para" o Brasil, ao mesmo tempo que excluiu autoras(es) brasileiras(os) do campo
na producdo dessa informagdo. Nao pretendo aqui implicar que a produgdo internacional nao
pode ter um valor importante no cenario local, possibilitando novas abordagens pela
apropriacdao seletiva dos conceitos. Minha questdo tem mais a ver com a implicacdao, no
capitulo de Ware, que ndo existia até entdo nenhum estudo relevante sobre branquidade feito
por brasileiros.

Descrevendo a intencdo da coletanea, Ware explica que "o objetivo do livro é apresentar
e explicar ao publico leitor brasileiro alguns dos principais tedricos e debatedores que atuam
nesse novo campo. Isso ndo pretende ignorar o trabalho significativo que vem sendo feito no
Brasil sobre a branquidade" (p. 18). A nota de rodapé depois dessa ultima frase citou duas
obras para representar esse “trabalho significativo": o livro Racism in a Racial Democracy,
por France Winddance Twine, professora estadunidense negra, e um artigo de Jonathan W.
Warren, professor estadunidense branco. Nao foram consideradas "significativas" as obras de
Bento, Piza e Guerreiro Ramos? Ou simplesmente passaram despercebidas ou desconhecidas
pela autora?

Apesar de ter apropriado um tipo de protagonismo conceitual que em momentos parece
ter ofuscado conceitos brasileiros sobre o tema da "branquidade", a introdu¢do de Ware ainda
apresenta algumas observacdes importantes. Por exemplo, Ware colocou mais énfase nos
aspectos estruturais e sistematicos da branquidade e do racismo, evitando que o conceito da
branquidade ficasse confinado a questdes de "identidade". Uma ampla propor¢ao da produgao
mais influente sobre branquitude no Brasil até agora tem sido a partir de perspectivas
psicolégicas (Maria Aparecida da Silva Bento, Edith Piza, Lia Vainer Schucman e Lucio
Oliveira sdo todas(os) da area da psicologia.) Guerreiro Ramos também utilizou ideias
aparentemente psicolégicas, como 'protesto’ e 'patologia’ que, ao meu ver, tendem a ter um
viés focalizado nos processos de identidade dos brancos.

E afinal, é importante a ideia de que a branquidade e o racismo sejam estudados em
perspectiva "global", internacional, transnacional, quer dizer, além das fronteiras da nagdo.

Como Ware aponta, o sistema de colonialismo que produziu a escraviddo e o racismo foi
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formado sistematicamente através dos continentes e dos mares, e sistemas internacionais
continuam a formar papéis similares hoje em dia, perpassando locais especificos. Ao mesmo
tempo, ressalto que nao faz sentido deixar uma perspectiva internacional ofuscar e preterir o
reconhecimento e uso de fontes e perspectivas locais, pois isso talvez acabe sendo uma
manifestacdo contemporanea da “patologia” descrita por Guerreiro Ramos, uma valorizagao
do europeu e norte-americano que cultiva a alienacdo das realidades brasileiras a partir de um
olhar externo.

A razdo principal pela qual evito o uso do termo “branquidade" é por causa de sua
linhagem conceitual. Ao meu ver, o uso analitico do termo ndo surgiu a partir da academia
brasileira. Talvez "branquidade" tenha sido escolhido por falta de conhecimento das obras
brasileiras ja existentes sobre o assunto, por exemplo de Bento e Piza, por parte da tradutora
do livro de Ware. Ou talvez por uma mudanca intencional dos termos no ato da traducgdo de
whiteness. Ware apresentou um conceito de “branquidade” que ndo diferiu em grande medida

do conceito de "branquitude" até entdo usado, como Cardoso ja apontou (2014b, p. 182).

1.3 DISTINCOES CONCEITUAIS ENTRE BRANCOS

Numa breve reflexdo que Edith Piza escreveu para o Simposio Internacional do
Adolescente em 2005, um ano apés a publicacao do livro de Ware no Brasil, Piza adotou a
palavra "branquidade” para discutir os mesmos temas que tinha discutido anteriormente com
o termo “branquitude”, como Cardoso (2014b) apontou.

Numa nota de rodapé, Piza explica que ela usa o termo branquidade nesse texto de 2005
"como traducdo para [sic] whiteness, como foi utilizado na coletdnea organizada por Vron
Ware (2004), enquanto identidade racial de brancos que se manifesta principalmente pelo
racismo”. Destaco quatro aspectos desse uso do termo: primeiro, que é usado explicitamente
como traducdo de um conceito originado na academia de lingua inglesa; segundo, que é usado
por causa da coletanea organizada por Ware; terceiro, que "branquidade"” é um conceito
politicamente carregado, atrelado ao racismo, justamente como Ware utilizou; e quarto, que
Piza define "branquidade" como um processo de identidade racial, ndao focalizando
necessariamente nos aspectos institucionais e sistémicos como Ware e Bento fizeram.

No final do texto, Piza (2005) propde um novo significado para o termo “branquitude”.
Descreve a branquitude ndo como uma caracteristica fixa, mas como um destino; aqueles que
superam a branquidade por se deslocar dos seus espacos segregados estariam fazendo "um
movimento em direcdo ao que eu chamaria de branquitude". Essa branquitude, Piza define

assim:
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Ainda que necessite amadurecer em muito esta proposta, sugere-se aqui que
branquitude seja pensada como uma identidade branca negativa, ou seja, um
movimento de negacdo da supremacia branca enquanto expressdo de humanidade.
Em oposicdo a branquidade (termo que esta ligado também a negridade, no que se
refere aos negros), branquitude é um movimento de reflexdo a partir e para fora de
nossa proépria experiéncia enquanto brancos. E o questionamento consciente do
preconceito e da discriminagdo que pode levar a uma agao politica anti-racista.

Ou seja, em oposicdao a definicdo de branquidade como uma caracteristica que "se
manifesta principalmente pelo racismo", a branquitude é definida como uma identidade racial
de brancos que se manifesta pelo antirracismo, ou pelo menos, por atitudes antirracistas.
Destaco que Piza descreve essa ideia da branquitude como uma proposta, um movimento e
um destino; ndo é um conceito elaborado a partir de estudos empiricos. Além disso, ela define
branquitude em termos da identidade, atitudes e posicOes, e ndo em termos das estruturas de
poder.

"Branquitude" envolveria, também, acOes e posicionamentos manifestados no mundo
social. Nesse texto de 2005, a autora dedicou bastante espaco a elaboracdao do conceito da
"geografia social da raga", adotada com inspiracdo na obra White Women, Race Matters de
Ruth Frankenberg. Com o conceito da geografia social da raca, Piza pensa e escreve sobre
espacos 'dos brancos' e um tipo de isolamento racializado que promove a solidificacdo da
branquidade fechada, e facilita o processo pelo qual as pessoas brancas apagam as pessoas
negras de suas memorias.

Dessa forma, Piza especifica que branquitude ndo se constitui meramente numa
declaracdo simples de ndao concordar com o racismo. Além do questionamento dos privilégios
e do racismo que produzem desigualdades, a "branquitude" envolve também um
deslocamento dos espacos fechados dos brancos que reproduzem o silenciamento e
"esquecimento" desses privilégios.

A distingdo proposta por Edith Piza é um ponto de debate no campo da
branquidade/branquitude no Brasil. Se a coletanea de Ware resultou em obras que usam
somente o termo “branquidade”, a distin¢do de Piza (2005) tem influenciado pesquisadoras/es
a usar "branquidade" e "branquitude" juntos (MOREIRA, 2014). Também existem autores
como Bento, Cardoso e Miranda que escolhem somente "branquitude".

Em relacdo a distincdo entre diferentes formas de ser branco, Lourenco Cardoso propde
sua propria distincdo, entre branquitude critica e acritica, que explicarei mais adiante, e
descarta a distin¢ao branquidade/branquitude proposta por Piza. Cardoso argumenta que Edith
Piza criou uma categoria analitica que descreve e positiva a si mesma como uma pessoa

branca critica dos seus privilégios:
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[...] a autora propde um conceito para beneficio préprio, para se diferenciar, para se
situar num patamar hierarquico acima. Isto é, o branco com branquitude encontra-se
num nivel elevado superior ao branco com branquidade porque é uma pessoa
autocritica contra seus privilégios raciais, enquanto o branco com branquidade nao
é. Porém, tanto branco com branquitude quanto com branquidade serdo tratados da
mesma forma pela sociedade, ambos terdo vantagens raciais. (p. 183)

Dessa forma, a critica que Cardoso faz da distincdo branquidade/branquitude parece se
fundamentar em duas bases principais. A primeira tem a ver com a relagdo entre conceitos e
atitudes, por um lado, e realidade e instituicdes, por outro. Como relatei acima, Edith Piza
caracterizou "branquitude” como uma proposta, um movimento, um destino. Cardoso critica
essa definicao de “branquitude” justamente por ser uma proposta e portanto nao refletir uma
realidade ja existente. Nao reflete a realidade porque, ele indica, qualquer branco continua
desfrutando dos mesmos privilégios, independentemente de suas atitudes. Dessa forma, uma
distingdo entre brancos com 'branquidade' e brancos com 'branquitude’ seria uma distingao
falsa em termos dos privilégios vividos. A critica de Cardoso, portanto, situa os privilégios
vividos por brancos como mais importantes, em termos analiticos e politicos, do que as suas
atitudes.

A outra base da critica tem a ver com a posicao racial e politica de quem escreve.
Cardoso destaca a relacdo que Piza tem com seus proprios conceitos, pois o uso dela de
“branquitude” teria o efeito de “beneficio proprio” para a autora. Embora o Cardoso nado
descreva nesses termos, eu sugiro pensar num 'deslocamento conceitual dos privilégios'. Ou
seja, criar um conceito ou uma categoria distinta para celebrar sua atitude politica tem o efeito
possivel de deslocar ou silenciar a existéncia continua do privilégio na sua posicdo social
como branco/a.

Por minha parte, acho pertinentes esses dois aspectos da critica que Cardoso levanta
sobre a distincdo proposta entre branquitude e branquidade. Em termos do primeiro, no
sentido que a distin¢do feita por Piza focaliza nas atitudes, é importante ressaltar a definicao
do racismo que o considera ndo meramente como atitudes preconceituosas e discriminagdes
pontuais, mas também como uma instituicdo, uma estrutura social, politica e econdmica,
constantemente renovada e recriada pelas pessoas em posicoes de poder racializado. O
Racismo e a producdo das desigualdades raciais, na definicdo que utilizo nesta dissertacao,
ndo se manifesta necessariamente nas atitudes ou nas consciéncias das pessoas, pois ¢ também
uma posicdo, um olhar, um jeito de ser no mundo e um jeito do mundo ser. Portanto, uma
distingdo tedrica entre branquidade e branquitude destacando a visdo critica sobre os
privilégios acarreta a possibilidade de mais uma vez silenciar o aspecto institucional e

posicional dos privilégios que opera independentemente das atitudes, vontades e percepcdes
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de qualquer individuo. Isso ndo quer dizer que os individuos brancos ndao possam influenciar
as instituicoes com acOes concretas, e ndao deslegitima as tentativas de categorizar os brancos
em relacdo as suas atitudes raciais. A ideia é ndo focalizar no individuo a ponto de esquecer os
processos dos quais ele faz parte.

Em termos da pertinéncia do segundo aspecto da critica feita por Cardoso, sobre a
posicdo social do/a produtor/a de conhecimento em relagdo ao conhecimento produzido,
enfatizo que a critica sistematica da posicdo social de quem produz conhecimento é um
aspecto fundamental dos estudos da branquitude. No texto descrito acima, por exemplo,
Guerreiro Ramos (1957) propds "autenticidade" na sociologia, que nesse caso significou fazer
a ciéncia a partir de um olhar racialmente situado, no caso dele, como pessoa negra. Pretendia
estudar “o negro desde dentro”, sendo agente e sujeito na producao de conhecimento de si
mesmo, em vez de ser objetificado pela sociologia patolégica que internalizava um olhar
branco europeu. Dessa forma, Guerreiro Ramos ndao sé apontou o papel de 'ser negro' no
pensamento dele, mas descreveu sua identidade racial como ponto de partida para a totalidade
da sua abordagem socioldgica ao estudo das relagoes raciais.

Esse aspecto da critica feita por Cardoso ndo é um ataque pessoal a Edith Piza por ser
branca. E a exposicdo das implicacdes politicas produzidas pela criacio do conceito de uma
branquitude positivada por parte de uma pessoa branca. Na interpretacao de Joyce Lopes
(2013), o posicionamento de Piza dessa forma seria "uma tentativa salvacionista da propria
branquitude” (p. 139-40). A consideracdo dessas implicacdes é central aos estudos da
branquitude, que destacam os aspectos racializados das subjetividades de pessoas brancas.

Edith Piza ndo foi a dnica pesquisadora que trabalhou com uma distin¢cdo conceitual
entre 'branquidade’ e 'branquitude’. Fruto da sua dissertacdo (2014) sobre as caracteristicas do
privilégio da brancura entre adolescentes principalmente negras/os de uma escola publica,
Camila Moreira publicou artigos, entre eles "Branquitude é branquidade? Uma revisao teorica
da aplicagdo dos termos no cenario brasileiro” (2014). Nesse texto, publicado como parte do
Dossié Branquitude da ABPN, Moreira examina a distingdo entre "branquitude" e
“branquidade” proposta por Piza, relacionando os termos a "negritude", termo positivo
buscando valorizacdo das pessoas negras que surgiu a partir de Aimé Cesaire e estudantes
africanos nos anos 1930 (p. 83), e a “negridade”, um termo usado pela Frente Negra
Brasileira para descrever um processo de integracao dos negros na sociedade branca, para
serem reconhecidos, legitimados e respeitados a partir dos valores dessa sociedade (p. 84).
Embora Edith Piza tenha mencionado essa associagdo entre branquitude/negritude e

branquidade/negridade entre parénteses e numa nota de rodapé, é a propria Camila Moreira
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quem realmente desenvolve e elabora essa associacdo conceitual.

Na definicdo dos termos 'branquitude’ e 'branquidade', Moreira focaliza no aspecto
identitario e individual dos termos. "Branquitude" seria "um estagio de conscientizacdo e
negacao do privilégio vivido pelo individuo branco, que reconhece a inexisténcia de direito e
a vantagem estrutural em relacdo aos negros." (p. 75), ja "branquidade" se define como "as
praticas daqueles individuos brancos que assumem e reafirmam a condicdo ideal e tnica de
ser humano, portanto, o direito pela manutencdo do privilégio perpetuado socialmente."(p.
75). Entdo, na definicdo de Moreira, branquitude e branquidade sdo tipos de identidade; sdo
maneiras de ser branco como individuo. Branquitude descreve os brancos que criticam e
negam 0s seus privilégios, e branquidade descreve os brancos que valorizam sua brancura e
participam da manutencdo dos privilégios decorrentes do racismo. Eu gostaria de destacar,
entdo, que os dois termos, como usados aqui, ndo focalizam em aspectos estruturais e
sistematicos como, por exemplo, a definicdo que Ware fez da 'branquidade’, descrevendo o
conceito em termos principalmente de um sistema internacional de politica e poder.

Joyce Lopes (2013) e Lucio Oliveira (2007) oferecem criticas a abordagem de criar
distin¢Ges entre branquitude e branquidade. Lopes, por sua parte, aponta que essa distin¢do é
uma proposta nova e pouco utilizada pelos estudos da branquitude (p. 139).

Lucio Oliveira, na sua dissertacdo sobre a experiéncia das relacGes raciais nas
perspectivas de pessoas brancas, se debruca sobre a tarefa de definir uma etnicidade branca, e
argumenta que "existe uma assimetria entre a etnicidade negra e o que poderia se chamar de
uma etnicidade branca, que guarda despropor¢des em varias dimensoes" (p. 40). Ele aponta,
primeiro, que a branquitude s6 vem sendo consolidada como conceito em décadas recentes;
segundo, que identidades de branquitude ndo necessariamente demarcam, de forma explicita,
sua auto-valorizacdo e sentimento de orgulho, como as negritudes fazem; e terceiro, que a
branquitude é hegemonica ao ponto de que “confunde-se com a prépria histéria do mundo
ocidental desde antes da Modernidade" (p. 40). Nesse sentido, a assimetria entre branquitude
e negritude tem a ver com posicoes politicas e conceituais, e significa que esses dois conceitos
(branquitude e negritude) ndo podem ser comparados como se envolvessem 0O mesmo
processo para brancos e negros, dado suas posicoes diferentes na hierarquia produzida pelo
racismo. Como Corossacz colocou, "as nocoes de branquitude e negritude nao podem ser
consideradas equivalentes, uma vez que ndo se encontram em uma posicao de igualdade
social e tedrica: de fato, entre elas ndo ha uma relacdo paritaria, mas uma relagcao hierarquica"
(2017, p. 172).

Mais tarde, num artigo publicado no mesmo Dossié com o de Moreira (2014) e de
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Cardoso (2014a), Oliveira (2014) reitera essa 'assimetria':

A branquitude ndo é simétrica a termos raciais, culturais, associados ao negro, como
por exemplo, a negritude. Ao contrario do carater afirmativo, contestatério e
explicito do projeto transnacional de negritude, a nocdo de branquitude foi
construida ao longo do tempo, mesclando-se de forma impositiva a elementos de
diversas culturas ndo-brancas. A condicdo de alteridade, substancial para as relagdes
humanas, ndo se apresenta como valida para a “cultura branca”, somente para o
outro. (p. 33)

Entdo, nessa oOtica, a branquitude, por ter sido construida por meio de processos
hegemonicos e formar parte da modernidade, ndo funciona de forma paralela a negritude;
surge de outra forma na histéria das relagdes raciais. A branquitude, por usar seu poder para
definir a 'morma', ndo constitui uma alteridade da oOtica branca. Oliveira sugere que a
branquitude talvez funcione principalmente ndao por uma identificagdo com si mesma, mas por
uma "desidentificacdo com o outro” (p. 33). Guerreiro Ramos (1957) ja apontou um processo
parecido, em que "brancos" brasileiros, a partir de um olhar europeu, objetificavam o negro
como “problema" sociolégico para se distanciarem da 'megrura' que entendiam como inferior.>
Mesmo no caso dos neonazistas, que consideram a "raca branca" superior, essa ideia de
superioridade é construida a partir da desidentificacio com o outro, o 6dio do Outro, como
Adriana Abreu Magalhdes Dias (2007) apontou quando escreveu que “o ciberracismo se
distingue pela validacdo do 6dio ao inimigo como tecido conectivo de seu sistema simbdlico
[...]" (2007, p. 219).

Lourengo Cardoso criou uma distincdo terminoldgica e conceitual entre branquitude
"critica" e "acritica" a partir da sua dissertacao (2008) e depois em alguns artigos (2010,
2014a) e na sua tese (2014b) e na coletanea Branquitude (2017). Embora Camila Moreira
tenha dito que a distincao de Cardoso "se aproxima do conceito sugerido por Edith Piza"
(2014, p. 82), como se fosse uma repeticio desnecessaria dos conceitos de Piza
(branquidade/branquitude), argumento aqui que a distingdo feita por Cardoso entre
branquitude critica e acritica é marcadamente diferente da distincdo de Piza e Moreira entre
'branquidade’ e 'branquitude’. Aponto como duas diferengas fundamentais: primeiro, a énfase
de Cardoso de que a branquitude é uma posicdo social, estruturada pelo racismo como
sistema, e portanto, opera nas vidas das pessoas brancas independentemente das suas atitudes,
sejam essas criticas ou nao dos privilégios; e segundo, que Cardoso elabora sua distingcao a
partir das acOes e discursos concretos no mundo social, e ndo a partir de conceitos. Em termos
da primeira diferencga, essa ja foi apontada por Joyce Lopes (2013), quando ela observou que

2 No capitulo 3, elaborarei uma conexao conceitual ndo entre branquitude e negritude, mas entre branquitude e
antinegritude (conceito de Costa Vargas), inspirado principalmente em Gueireiro Ramos mas também pelos
argumentos de Moreira, sobre a relacao historica entre branquidade, branquitude, negridade e negritude, e
Oliveira, sobre a assimetria entre branquitude e negritude num contexto hegemonico branco.
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os termos usados por Cardoso colocam brancos racistas e antirracistas dentro da mesma
categoria, e que “sendo assim, compreende-se que, embora um sujeito branco construa-se em
processo politico antirracista, ele goza dos mesmos privilégios raciais do branco racista”
(LOPES, p. 140).

Na sua dissertacdo de mestrado, Cardoso (2008) definiu a branquitude critica como
“pertencente ao individuo ou ao grupo de brancos que desaprovam publicamente o racismo”
(p. 178). Definiu a branquitude acritica como “identidade branca individual ou coletiva que
argumenta a favor da superioridade racial” (p. 178). O foco da definicdio é nos
posicionamentos explicitos e ptiblicos desses brancos.

Nessa definicdo, os dois tipos de branquitude compartilham um aspecto em comum: 0s
brancos obtém privilégios em uma sociedade racista, nos contextos locais e globais (2008, p.
180). Esses privilégios, reitero, sdo obtidos independentemente de atitudes e agdes dos

individuos brancos:

O branco critico antirracista, por exemplo, o ativista social, coloca-se contra o seu
privilégio racial, entretanto, ndo deixa de obter vantagem por ser quem é. A
construcdo de uma identidade branca antirracista é uma tarefa a ser realizada dia-a-
dia, uma tarefa ardua enquanto o racismo persistir. (2014a, p. 102)

Dessa forma, apesar da definicdo de branquitude de Cardoso focalizar principalmente
nas identidades e nos brancos como individuos, Cardoso mantém o estrutural sempre
embutido nessa definicdo, pela consideracdo do privilégio como aspecto estruturante da
identidade branca. Diferente da distingdo branquidade/branquitude de Piza e Moreira, o
conceito de branquitude critica/acritica enfatiza que ndo tem como existir um status
diferenciado para pessoas brancas até que o racismo, como aspecto da sociedade como um
todo, pare de existir. A conclusdo politica desse conceito é que as pessoas brancas que nao
concordam com os privilégios, tém que lutar contra o racismo de forma permanente para
contribuir na criacdao de uma sociedade em que o branco ndo ocupe o lugar de opressor.

Elaboro com maior detalhe as implicagdes dessa definicdo no capitulo sobre
branquitudes antirracistas, mas por enquanto basta ressaltar que enquanto a distingdo
branquidade/branquitude de Piza e Moreira valoriza o posicionamento contra os privilégios
por parte dos brancos, a definicdo de Cardoso recusa positivar algum grupo de brancos num
contexto estrutural de racismo, ja que essa positivacdo facilmente silencia os privilégios que
continuam sendo recebidos pelos brancos antirracistas (independentemente das suas atitudes e
acoes politicas).

Agora, se a branquitude critica e acritica compartilham o privilégio (a branquitude) em

comum, a distin¢do entre os dois termos tem a ver com a "critica". A definicdo que Cardoso
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faz de "branquitude critica" ndo se refere apenas a brancos criticos do privilégio, nem aos que
sdo criticos ao racismo institucional. E um termo utilizado para descrever todos os brancos
que denunciam publicamente o preconceito e discriminacdao quando esses sao manifestados
publicamente. Portanto, como se pode imaginar, a categoria "branquitude critica" é bastante
ampla, e se refere tanto a brancos que denunciam seus privilégios e lutam ativamente contra o
racismo, quanto a brancos que acreditam plenamente e conscientemente na ideia da
superioridade branca mas denunciam o preconceito em publico por motivos politicos,
estratégicos, ou simplesmente para ndao serem rejeitados numa sociedade que mascara o
racismo institucional com a ideologia da igualdade.

Acho importante ressaltar que o termo “critica”, no conceito de Cardoso, se refere a
brancos criticos ao racismo, e ndo necessariamente aos privilégios que sdo frutos dele. Ou,
para ser mais especifico, a meu ver, o conceito se refere a todo branco que denuncia
publicamente as manifestacGes explicitas de "preconceito de cor", ndo sé aos brancos que sao
de fato criticos. Pois se esse termo “critica” fosse se referir as atitudes em relacdo ao racismo,
e se definirmos o racismo ndo como um processo momentaneo e pontual mas como todo um
sistema que formata os contornos das relagdes sociais, entdo o privilégio dos brancos se
constitui como parte do racismo. Logo, uma pessoa branca critica ao racismo estaria, por
definicdo, critica quanto a seus proprios privilégios, componentes constitutivos desse racismo.

Na sua dissertacdo em que estudou rappers brancos brasileiros, Jorge Hilton de Assis
Miranda (2015) também estabeleceu algumas distingdes teoricas entre diferentes formas de
comportamento dos brancos. Seguindo principalmente a linha teérica de Lourenco Cardoso
(2008, 2010, 2014a, 2014b), Miranda sugere uma distincdo mais especifica dentro da
categoria de branquitude critica, dividida em "branquitude critico-passiva" e “branquitude
critico-ativa”. Miranda também elabora, a partir das falas dos seus entrevistados, os termos
"humanitude" e “branco denegrido”, dois termos que envolvem diferentes visdes de
identidades brancas antirracistas. Comecarei com estes dois tltimos termos, pois contribuem
para um entendimento mais pleno do conceito de 'branquitude critico-ativa'.

A "humanitude" é um termo que Miranda adotou do rapper entrevistado, Gaspar. A
intencdo do termo é contrastar com a simples 'humanidade’, um termo que surge quando
brancos, por exemplo, insistem em ser “humanos" e ndo “brancos", como se nao fizessem

parte do racismo. Miranda define humanitude assim:

Um movimento "virtuoso", de luta de "manos" e minas por dias melhores. "Atitude"
de buscar "conhecimento", "consciéncia" e mudancas, pelo fim dos privilégios da
brancura e valorizagdo da identidade e cultura negra e indigena. De modo genérico,
objetiva o reconhecimento das diferencas e da humanidade de todos os grupos
raciais. (p. 85)
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Miranda enfatiza que a "humanitude' seria uma orientagdo, ndo uma identidade:

A 'humanidade' do outro/a é uma condigdo, a 'humanitude' corresponde a uma luta,
uma busca dessa condi¢do. Ndo vejo tal movimento como de afirmacdo identitaria,
do tipo 'a partir de hoje deixei de ser branco/a e passei a me definir 'humano/a', mas
sim como uma agdo que qualifica uma postura 'sou branco/a e me oriento pela
humanitude'. (p. 85).

Dessa forma, a distingdo entre 'condicdo’ e 'orientacdao’ serve como base para se
diferenciar de 'humanidade’, termo que, muitas vezes, é utilizado por brancos para silenciarem
sua posicdo racializada e privilégios numa sociedade racista. Enquanto que “humanitude" visa
explicitar esses privilégios e lutar contra eles para providenciar um futuro em que pessoas
diferentemente racializadas possam interagir como seres humanos, sem hierarquizagao.
"Humanidade" como condigdo silencia os privilégios, "humanitude", como orientacdo, os
reconhece, com a intencao de combaté-los.

Outro termo elaborado por Miranda, vindo de um entrevistado, é o conceito de 'branco
denegrido', do rapper branco Preto Du. Miranda cita a letra da musica de Preto Du (a qual
Miranda apoiou como co-autor) intitulada "Denegrida", e uma das frases é: "Se tem negros
completamente embranquecidos/ Eu sou um branco completamente denegrido" (p. 131). Preto
Du apresenta essa identidade, argumenta Miranda, de uma forma que ao mesmo tempo
reconhece a posicdo social de branco privilegiado pelo racismo, e também valoriza a luta
contra esse privilégio — “..sem negar a sua identidade, ele inverte a légica do
embranquecimento, 'enegrecendo’ suas ideias” (p. 132). E uma tentativa de incorporar uma
orientacdo antirracista inspirada pela negritude para desconstruir a branquitude. Tanto como
'humanitude’, Miranda descreve a ideia de 'branco denegrido' como uma orientagdo, ndo uma
identidade. Na definicdo do termo, explica que "refere-se a uma postura politica e ndo a uma
afirmacdo de identidade, ao/a branco/a que se reconhece como peca da estrutura a qual o
racismo opera” e que “torna-se denegrido/a, ndo por se afirmar negro/a, mas por incorporar a
perspectiva da dentincia da militancia negra, que, dentre outras coisas, considera que os
privilégios e a omissdo sustentam as desigualdades sociorraciais” (p. 133). Nesse sentido, a
palavra “branco" se refere a continuacgdo, de fato, do corpo branco privilegiado pelo racismo,
e a palavra “denegrido” se refere a sua consciéncia critica e orientagdo politica.

Os dois conceitos, 'humanitude’ e 'branco denegrido', enfatizam uma distin¢cdo entre
condicdo (branco) e orientacdo (antirracista). Essa distincdo diferencia o privilégio que
estrutura a vida da pessoa branca, por um lado, e suas intengdes e acoes, pelo outro. Esses
dois termos visam criar uma definicdio que ndo des-culpa brancos de suas posicoes

racializadas numa sociedade racista, mas que, ainda assim, tenta imaginar, idealizar, realizar a
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luta para um futuro sem racismo.

Portanto, a meu ver, essas expressoes se situam em um tipo de meio-termo entre o
conceito de Cardoso (branquitude critica e acritica) e de Piza e Moreira (branquidade e
branquitude). Cardoso enfatiza o privilégio dos brancos independentemente de suas atitudes e
acoes, e se recusa a idealizar um outro tipo de branquitude enquanto esse privilégio persistir;
enquanto Piza e Moreira visam conceitualizar uma branquitude positivada, possivelmente
para potencializar e incentivar a luta antirracista por parte dos brancos. Os conceitos de
"branco denegrido” e "humanitude" incorporam tanto o reconhecimento do privilégio, quanto
a esperanca de outras relagdes raciais a serem produzidas por orientacGes antirracistas.
Cardoso parece nutrir essa esperanca também, mas decidiu ndo incorpora-la como parte dos
termos analiticos utilizados para pensar na branquitude.

Os dois termos “branquitude critico-passiva” e “branquitude critico-ativa” surgiram a

partir da pesquisa que Miranda (2015) fez com rappers brancos. Ele descobriu que,
diferentemente da hipotese dele, a maioria dos rappers brancos reconheciam o fato de serem
privilegiados como brancos, apesar de ndo necessariamente demonstrarem isso no contetido
de suas musicas. Muitos desses rappers nao se identificavam como brancos, inclusive, apesar
de reconhecerem que ocupavam posicOes privilegiadas por serem vistos como brancos pela
sociedade.’
A partir disso, Miranda indicou que esses rappers se identificavam como 'mesticos’,
'brasileiros' e 'humanos' a partir de um futuro imaginado em que ndo haveria raca, porém nao
se viam como parte do problema do racismo no presente (p. 82). Ele denominou essa
perspectiva como "critico-passiva”, o posicionamento dos brancos que publicamente
denunciam o racismo e as desigualdades, mas ndo refletem sobre o seu préprio envolvimento
nessas desigualdades, como pessoas brancas (p. 82). Racismo é visto, por brancos critico-
passivos, como problema dos outros, assim permitindo que esses se omitam da
responsabilidade de enfrenta-lo (p. 83).

O outro termo, a branquitude critico-ativa, descreve brancos que ndo sé criticam o
racismo a partir dos seus proprios privilégios, mas também tomam medidas concretas para
combater esse privilégio: “Ndo é suficiente reconhecer que o fendtipo branco confere
vantagens, € preciso assumir posicdes concretas de enfrentamento” (p. 82). A definicao
completa do termo branquitude critico-ativa é “aquela referente ao individuo ou grupo de
brancos que, a partir da autocritica sobre os préprios privilégios, denunciam publicamente o

3 Esse fato coloca em questdo a suposicdo de lacos estreitos entre a percep¢do dos privilégios e atitudes
antirracistas e anti-privilégio, uma suposicao embutida, por exemplo, no conceito de
branquidade/branquitude de Piza.
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racismo, mobilizando a¢des pro-equidade” (p. 135).

No caso de ambos o0s termos, se mantém o componente da 'branquitude’, como Cardoso
o fez, sinalizando que os privilégios continuam em forca independente das acOes e atitudes
desses brancos.

A distingdo principal, a meu ver, envolve a acao. Enquanto a posicdo "critico-passiva"
ndo envolve acdo politica antirracista, porque o individuo ndo se vé como responsavel pelo
racismo, a branquitude critico-ativa envolve uma luta contra o privilégio. Nesse sentido, a
definicdo parece implicar numa relacdo estreita entre autocritica e ativismo politico, como
igualmente implicou a distingdo branquitude/branquidade feita por Piza e Moreira. Porém,
seria possivel pensar em outros tipos de branquitude critica? Por exemplo, brancos que nao
reconhecem seu envolvimento estrutural no racismo, mas mesmo assim tentam participar das
lutas antirracistas, ou, por outro lado, brancos que reconhecem de forma critica o seu papel no
racismo mas nao fazem nenhuma acdo para combaté-lo.

A medida que participacio em grupos de capoeira pautados nas demandas de liderancas
negras pode ser considerada uma acdo antirracista, as entrevistas que fiz demonstram
posicionamentos complexos que podem ndo caber em nenhuma dessas duas categorias. Por
exemplo, Alice, uma das pessoas que entrevistei, fala de forma bastante critica sobre a
branquitude e seu privilégio, mas, ainda assim, deixou de participar de seu antigo grupo de
capoeira por conta de diferentes tensdes e cobrancas, algumas relacionadas a posicao dela
enquanto branca de classe média. (Branquitude critico-ativa passiva?) Claudio participa de
um grupo que ndo possui nenhuma pauta explicitamente antirracista, mas esse mesmo grupo
oferece um tipo de apoio e processo educativo para que jovens negros tenham mais chances
de sobreviver a violéncia do trafico em bairros marginalizados. (Branquitude critico-passiva
ativa?)

Portanto, é importante refletir como a consciéncia autocritica ndo produz,
necessariamente, acdo politica antirracista, e como a falta de autocritica ndo significa,
necessariamente, passividade. Isso ndo quer dizer que antirracismo sem autocritica do
privilégio branco seja necessariamente um caminho eficaz, mas significa sim que é preciso ter
cuidado para ndo supor uma relacdo causal automatica entre percepcdes de racismo e agoes
contra racismo.

Também ha a questdo de como se define a "acdo". O proprio posicionamento contra o
'racismo', o falar contra o racismo em publico, se constituem em algum tipo de acdo?* Acima,

4 Agradeco a Paula Gabriela, colega do Pés-Afro, por sugerir, depois da apresentacdo de uma versdo anterior
deste projeto no dia 29 de setembro de 2016, que o proprio didlogo com outros brancos poderia constituir
uma forma de "agdo" por parte dos brancos (como eu) que querem lutar contra o racismo e o privilégio.
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argumentei que a definicdo que Cardoso fez de branquitude critica e acritica distinguiu dois
grupos a partir da "acao", pela forma que os brancos manifestam publicamente suas opinides.
Mas também se pode pensar em outros tipos de acdo, por exemplo, participacdo ou apoio a
manifestacOes politicas, a processos legislativos, a pesquisadoras/es negras/os e indigenas/os
ou ao movimento negro e a grupos indigenas, além da acdo antirracista e anti-privilégio

cotidiana.

1.4 METAFORAS DA INVISIBILIDADE E INVISIBILIZACAO DA BRANQUITUDE

A questdo das diferentes atitudes politicas de pessoas brancas, como critica, acritica,
passiva ou ativa, tem a ver com as formas que brancos se relacionam com discriminagao,
racismo e privilégio. A questdao de como se relacionam com o privilégio pode ser abordada de
diversas formas. A trajetéria principal dessa abordagem na academia brasileira tem sido a
discussdo da 'invisibilidade' da branquitude, ou da falsa invisibilidade.

Uma autora brasileira bastante citada para pensar e criticar a ideia da 'invisibilidade' da
branquitude é Edith Piza, especialmente sua metafora da "porta de vidro" que age como
barreira entre conhecimento sobre 'o outro' e conhecimento sobre o branco. Piza descreve sua

experiéncia individual, de chocar contra essa porta metaforica:

Na minha propria experiéncia cotidiana [...] nunca questionei minha condicdo racial
e ela nunca foi objeto de questionamento por ninguém. Mesmo na vivéncia com
amigos e colegas negros eu ndo estava presentificada pela cor. Eu era, simplesmente
(Edith, estudante, mulher, mae, etc.); eles eram todos sobrenomeados: negros. (2003,
p. 60)°

Embora ndo tenha sido questionada explicitamente pelos colegas em salas de aula, foi na sua
experiéncia durante a pds-graduacdo, com colegas negras/os, que comecou a questionar e
enxergar sua posicdo e perspectiva racializada como branca. Junto a esse questionamento,
veio o da producao racializada dos estudos “do negro” feitos a partir de olhares brancos. Piza
descreve como ela percebia que os estudos feitos a partir desse 'olhar branco' faziam mais
sentido para ela, Edith Piza, do que faziam para os colegas negros, justamente por ela ter um
ponto de vista branco (p. 60-61). A autora descreve a perspectiva anterior dela, de que "o eu
narrador destes estudos, o eu ndo mencionado, ndo era nem mesmo branco. Era neutro,
incolor, transparente; vidracas e portas tao polidas que nem mesmo se podia vé-las" (p. 61).

E complexo esse momento do argumento de Piza. Por um lado, ela usa uma linguagem
generalizada quando fala que "nem mesmo se podia vé-las” (grifo meu), como se essa falha

na percepc¢ao do olhar branco dos estudos sobre “o negro” fosse uma falha geral, universal. A

5 Cabe perguntar aqui se ela "era, simplesmente" também nos olhares deles. Parece estar misturando a
perspectiva dela com as perspectivas dos colegas.
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descricao feita por Piza parece implicar que os proprios narradores ndo poderiam ser
enxergados, que a posicao racializada deles seria 'transparente’.

Mas ao mesmo tempo, Piza estd apontando que ver autores como Florestan Fernandes
como racialmente “neutros" foi um aspecto da percepcao dela, enquanto branca, em contraste
as perspectivas dos colegas negros. Ou seja, nesse momento inicial da metafora da
invisibilidade, parece haver uma tensdo entre descrever uma invisibilidade/transparéncia
como caracteristica dos brancos (como se sua racialidade nao pudesse ser vista), por um lado,
e como olhar dos brancos (ndo percebendo sua propria racializagdo como branca/o, nem as
perspectivas racializadas das pesquisadoras/es brancas/os), por outro. A meu ver, o termo
usado por Piza, “invisibilidade", implica principalmente que essa seria uma caracteristica.

Enxergo essa mesma tensdo, entre 'caracteristica' e 'olhar’, na metafora apresentada por
Piza para tentar descrever o processo que ela passou quando comegou a enxergar sua propria
racializacdo:

Talvez uma metafora possa resumir o que comecei a perceber: bater contra uma
porta de vidro aparentemente inexistente é um impacto fortissimo e, depois do susto
e da dor, a surpresa de nao ter percebido o contorno do vidro, a fechadura, os gonzos
de metal que mantinham a porta de vidro. Isto resume, em parte, o descobrir-se
racializado, quando tudo o que se fez, leu ou informou (e formou) atitudes e
comportamentos diante das experiéncias sociais, publicas e principalmente privadas,
ndo incluiu explicitamente nem a minima parcela da prépria racialidade, diante da
imensa racialidade atribuida ao outro. Tudo parece acessivel, mas, na realidade, ha
uma fronteira invisivel que se impde entre o muito que se sabe sobre o outro e o
quase nada que se sabe sobre si mesmo. (p. 61)

No paragrafo seguinte, continua: "Porém, a medida que se vai buscando os sinais dessa
suposta 'invisibilidade', vai-se também descobrindo os vaos da porta” (p. 61-62).

Essa 'invisibilidade' e 'transparéncia’ que Piza pretende descrever com a metafora seria a
normalizacdo da branquitude como se brancos ndo fossem racializados. Piza descreve uma
vida em que a hegemonia do olhar branco sobre as relacdes raciais possibilita que uma pessoa
branca nunca questione a si mesma enquanto ser racializado. Piza descreve como um susto,
um choque doloroso, o processo de perceber essa invisibilizacdo e barreira epistémica entre
VOCé e 0 outro.

Ora, se a porta é de vidro, implica-se que ela é transparente, dificil de enxergar. Implica
também que o problema é da prépria porta, e ndo das formas de enxerga-la ou ndo. Ao mesmo
tempo, Piza explica que a partir da descoberta da existéncia da porta, ela se questionou como
é que ndo a havia enxergado antes. Mais uma vez, mesmo a metafora sobre 'invisibilidade'
parece também implicar que é uma questdao de invisibilizagdo da branquitude a partir de um
olhar hegemonico branco. A transparéncia da porta dificultaria enxerga-la, mas mesmo nessa

metafora a porta é facilmente percebida a partir da mudanca no olhar da pessoa branca.
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No texto "A miragem de uma branquitude ndo-marcada" na coletanea de Vron Ware, a
pesquisadora estadunidense Ruth Frankenberg (2004) desconstr6i a ideia da suposta
'invisibilidade' da branquitude que Piza havia utilizado na formulacdo da sua metafora da
porta de vidro. Nesse texto, Frankenberg descreve a transformacao critica na maneira que ela,
como pesquisadora, entendia a 'invisibilidade' da branquitude: "Quanto mais se examina, [...]
mais a ideia da branquidade como norma ndao-marcada revela-se uma miragem, ou, a rigor,
para dizé-lo em termos ainda mais fortes, uma fantasia dos brancos" (p. 309). Ou seja, a
'invisibilidade' é produto dos brancos, inclusive dos académicos brancos como Piza que visam
desconstruir a branquitude. Frankenberg aponta, depois, que o0 momento mais chocante nao é
perceber a branquidade; é a possibilidade 'bizarra’ de ndo enxergar a branquidade. E a
hegemonia da supremacia racial branca, argumenta Frankenberg, que possibilita esse ato de
ndo ver. Subsequentemente, a autora pergunta: a branquitude é invisivel para quem? (p. 313).

Ao meu ver, Frankenberg apresenta e analisa a branquitude principalmente enquanto
localizagdo. Por exemplo, descreve a branquidade como "locus" e como "ponto de vista" (p.
312), trabalhando com uma metafora espacial de posicdao social. Um "ponto" de vista implica
num lugar a partir do qual uma pessoa vé o mundo.

Na minha analise, a branquitude tem a ver com um olhar, ndo s6 o lugar de onde o olhar
se exercita. Ou seja, branquitude tem a ver com uma posicao nas relagoes sociais, com as
formas de ocupar essa posicdo e se relacionar com o mundo a partir dela. Tem a ver com o
ponto de vista, mas também com a perspectiva e o olhar. Sugiro que ndo é a localizagdo da
branquitude que seja 'invisivel', mas o olhar da branquitude que é invisibilizador. Um olhar
que nao olha, e quando vé, ndo enxerga. Mas mesmo quando enxerga, enxerga a partir de um
determinado ponto de vista.

Podemos pensar em “olhar” e “ponto de vista” como dois aspectos indissociaveis,
porém distintos, da branquitude. Uma implicacdo é que pessoas brancas poderiam cultivar
olhares que ndo fossem coniventes com a hegemonia da branquitude. Outra implicacdo é que
pessoas ndo-brancas também poderiam internalizar olhares que fossem coniventes com essa
hegemonia. Mas de qualquer forma, esses olhares (tanto dos brancos antirracistas, quanto das
pessoas ndo brancas que internalizam um 'olhar branco') continuam sendo exercitados a partir
de posicOes (pontos de vista) especificas, situadas numa sociedade desigual. A transformacao
no olhar ndo significa, em si, uma mudanga de ponto de vista, ou seja, da posi¢ao ocupada em
relacdo a outras pessoas e grupos na sociedade.

Mas mesmo mudancas somente de olhar ndo sdo faceis. Frankenberg (2004) indica

como é dificil para brancos tentarem sair do olhar da branquidade ou transforma-lo de uma
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forma total: "mesmo em vozes confessadamente libertarias, pode-se encontrar um
entrelacamento muito complexo de racismo, colonialismo, patriarcalismo e a historia da
consciéncia europeia” (p. 316). Ou seja, s6 pelo 'olhar' ter base num comportamento,
perspectiva e 'ponto de vista' de uma posigao social estruturada, isso ndo significa que o 'olhar'
é fluido ou passivel de mudangas instantaneas. Isso ficou evidente nas entrevistas que conduzi
quando as pessoas entrevistadas, como Alice, apresentaram discursos polidos sobre privilégio,
mas também aparentaram desconfortos e inquietacoes.

A partir da critica da ideia de 'invisibilidade' da branquitude, descrevendo essa
'invisibilidade' como uma miragem e fantasia dos brancos, Frankenberg reorienta a questao
para pensar na "simultaneidade da visibilidade dos brancos, para alguns, e a persisténcia de
sua capacidade de desaparecer discursivamente, para outros" (p. 318).

Um exemplo empirico desse conjunto de desaparecimento discursivo e visibilidade
pode ser visto no estudo de Osmundo Pinho (2012) sobre representacoes de raca na
pornografia gay. Segundo Pinho, "no espaco imaginario da pornografia gay, a branquidade,
ainda que nao exatamente articulada em termos discursivos, é uma representacdo poderosa”
(p. 182). Ou seja, os filmes pornograficos ndo explicitam uma categoria de “porn6 branco",
mas mesmo assim a branquitude é ressaltada ou destacada de diversas formas. Na lista de
categorias de filmes pornograficos apresentada por Pinho (p. 173), ha uma categoria explicita
para filmes com "Negros", mas nenhum para filmes com "Brancos". As categorias
implicitamente de Brancos delimitam 'etnicidades' especificas como "Cowboys", "Europeus",
"Russos" e "Tchecos". Afinal, se o sujeito do olhar hegemonico é branco, como é que poderia
existir a "pornografia Branca" enquanto fetiche? Como Pinho argumenta, as préprias
categorias estruturam o poder e o desejo num mercado online, "literalmente como o valor do
erdtico” (p. 171). Nesse mercado, a branquitude é ao mesmo tempo nomeada, silenciada e
normalizada.

Suzana Maia (2012) também escreveu sobre a branquidade ser retratada de uma forma
que ela descreve como "inominada". A partir de uma andlise de representacoes Gisele
Biindchen na revista Veja, Maia observa que "nocOes de raca estdo persistentemente
presentes" nas representacoes de Biindchen, sem o uso explicito do termo “branca” ou
"branco" (p. 324) e sem falar de miscigenacdo (p. 328). Nesse sentido, a branquidade é
ressaltada e enfatizada sem ser nomeada.

Para mim, o mais interessante nessa relacdo do olhar, do ver e das representacdes é
sobre o ato do 'desaparecimento’, do silenciamento. Como é que aspectos da branquitude (seja

a classificacdo como branca/o, sejam os privilégios da branquitude) sao silenciados? Como é



54

que nos, brancos, chegamos a "ndo enxergar" os processos pelo quais o racismo estrutura
nossas vidas? Em que medida noés, brancos, ativamente participamos da producdo e
manutencao de uma sociedade que facilita a cegueira em relacdao aos privilégios, e em que
medida essa cegueira limita nossa capacidade de estar consciente dos nossos papéis nessa
produgdo e manutengao?

Filésofo jamaicano Charles Mills (2007), na sua andlise de 'ignorancia branca', indicou
como a ignorancia branca em relagdao aos negros nao tem paralelo numa ignorancia negra em
relacdo aos brancos (p. 17), citando diferentes textos estadunidenses que destacam o processo
pelo qual os brancos ativamente ndo veem e ativamente se tornam ignorantes. Linda Alcoff
(2007) interpreta esse tipo de ignorancia como uma "pratica epistémica substantiva em si" (p.
39, traducdo minha), e ndo simplesmente uma falta de informacao, e indica que tais praticas
de ignorancia tém carater estrutural (p. 40). Nesse sentido podemos pensar no “ndo enxergar"

e na cegueira branca como um processo ativo, e ndo passivo.

1.5 SILENCIO E INVISIBILIZACAO

Em dois dos capitulos da coletanea Psicologia social do racismo: estudos sobre
branquitude e branqueamento no Brasil (2003a, 2003b), Maria Aparecida Silva Bento adotou
uma abordagem distinta da de Piza, pensando na relagdo dos brancos com os privilégios em
termos de siléncio, mais do que nos de uma suposta invisibilidade. Foi a mesma coletanea que
publicou a metéafora de 'porta de vidro' de Edith Piza, que veio dois anos antes da coletanea de
Vron Ware e que continha o capitulo de Ruth Frankenberg sobre a miragem de uma
branquitude nao-marcada.

Bento (2003a) relata que, em seu trabalho, "nos ultimos catorze anos, o primeiro e mais
importante aspecto que chama a atencao nos debates, nas pesquisas, na implementagdo de
programas institucionais de combate as desigualdades é o siléncio, a omissdo ou a distor¢dao
que hd em torno do lugar que o branco ocupou e ocupa, de fato, nas relacdes raciais
brasileiras" (p. 26). ao meu ver, os termos "siléncio"”, "omissdao" e “distorcao” destacam os
papéis dos atores sociais na producdo e manutencao dos privilégios, em vez de enxerga-los
como pré-determinados.

Se a metéafora de Piza tende a implicar que os proprios privilégios sdo 'transparentes’ e
dificeis de enxergar, a abordagem de Bento aponta para os papéis ativos dos individuos e das
instituicdes na naturalizacdo dos privilégios e a distor¢ao da representacdo deles. Na metafora
de Piza, a porta ja existe de forma fixa no mundo metaférico, e o sujeito (implicitamente

branco) se choca contra ela. Na abordagem de Bento, essa suposta transparéncia da
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branquitude é apresentada como resultado direto da representacdo, por parte dos brancos. Ou
melhor, ndo é pensado como uma transparéncia, nem CoOmo uma Suposta transparéncia, mas
como um siléncio, um silenciamento.

Na abordagem de Bento, a branquitude é 'silenciada’ de uma forma que permite a
manutencao de privilégios frutos do racismo. No capitulo sobre sua experiéncia fazendo

cursos de formagdo sobre relagdes raciais pelo Ceert®, Bento explica:

Os legados cumulativos da discriminagdo, privilégios para uns, déficits para outros,
bem como as desigualdades raciais que saltam aos olhos, sdo explicadas e, o que é
pior, freqiientemente 'aceitas', através de chavdes que nenhuma légica sustentaria,
mas que possibilitam o ndo enfrentamento dos conflitos e a manutencdo do sistema
de privilégios. (2003b, p. 147)

Bento, assim, descreve os mecanismos discursivos que escondem e "explicam" as
desigualdades advindas do racismo, de uma forma que produz beneficios concretos para
pessoas brancas. A discriminacdo anda produzindo efeitos cumulativos, alimentados pelos
chavodes do silenciamento. As "desigualdades" estdao longe de ser invisiveis, mas, por meio do
silenciamento, é possivel "ndo ver" o papel das pessoas brancas nas desigualdades, como se
racismo fosse “problema do negro" e exclusivamente do negro. Também, na forma que Bento
descreve branquitude, os "privilégios" e "déficits" aparecem como processos profundamente
conectados.

Bento argumenta que o siléncio sobre a branquitude “protege os interesses que estao em
jogo" (2002a, p. 28), os beneficios concretos e simbolicos dessa; e que o siléncio e cegueira
“permitem ndo prestar contas, ndo compensar, nao indenizar os negros: no final das contas,
sdo interesses economicos em jogo" (p. 27).

Nesse sentido, a falta de discussdo sobre branquitude, alids, o processo de ativamente
ndo falar sobre a branquitude, é um jogo politico com efeitos reais. Silenciar a branquitude
significa beneficios concretos para pessoas brancas, pois isso as desloca da responsabilidade
de reconhecer seus papéis, no passado e no presente, nas desigualdades raciais. E esse
silenciamento vai além do falar; tem a ver com todo um processo de “distor¢do”, de
representacao controlada. Em varios momentos, Bento aponta como discursos dominantes
apresentam 0 "legado da escraviddo" como se esse fosse somente a subordinacdo forcada
continua de pessoas negras, e ndao também o privilégio continuo e cotidiano de pessoas
brancas. O silenciamento dos privilégios da branquitude, dessa forma, é um mecanismo para
situar os brancos como se estivessem externos ao problema do racismo, como se racismo
fosse, novamente, 'problema do negro'.

Como Charles Mills (2007) observou na sua discussdao epistemologica sobre a

6 Centro de estudos das relagdes de trabalho e desigualdades.



56

ignorancia branca, "O delirio branco de superioridade racial se isola contra refutacao” (p. 19,
tradugdo minha).” E na histéria do Brasil, Thomas Skidmore (2010) apontou como "A
auséncia de barreiras formais facilitou que a elite branca continuasse descrevendo o Brasil
como livre de preconceito, sem o conflito que, por exemplo, sempre se reportava nos Estados
Unidos. Esse estado de negacdo foi também ajudado pela falta de evidéncia quantificavel até
os anos 1970" (p. 199, traducdo minha). Nesse sentido, a propria falta de segregacao
explicitamente institucionalizada fez parte de um silenciamento para poder manter hierarquias
de poder.

Lourenco Cardoso, em sua dissertacdao (2008) e depois num artigo (2010), também
descreveu a discussdao académica em torno da suposta 'invisibilidade' da branquitude. Em vez
de pensar em termos da invisibilidade, Cardoso pensa nessa discussdao em termos do branco
se enxergar ou ndo. Dessa forma se posiciona entre os/as autores/as que acreditam que 0s
brancos, de fato, se enxergam enquanto racializados (2008, p. 191; 2010, p. 619).

Ou seja, para Cardoso, nao ha nada de 'invisivel' na branquitude. Ele aponta, inclusive,

que o proprio conceito da invisibilidade é um tipo de silenciamento dos privilégios:

A ideia da invisibilidade acaba por ser outra marcacdo para branquitude, uma
marcacdo praticada pelos proprios teéricos, sobretudo norte-americanos, aspecto que
ndo seria prudente aos investigadores brasileiros que seguirem nessa linha de anélise
controversa, sem maiores reflexdes. (2010, p. 619)

Com a andlise de Cardoso focalizada principalmente na branquitude como subjetividade
branca, isso significa que considerar invisivel a branquitude seria uma caracteristica propria
de pessoas brancas.

Na sua tese, Cardoso (2014b) usa as metaforas de “Dracula" e "Narciso" para pensar nas
diferentes faces envolvidas na forma que os brancos se enxergam (ou nao). Como Dracula, o
branco "se recusa a olhar no espelho. Porém, ndo deixa de ser observado, por todos os outros
ndo-Draculas” (p. 144). A metafora de Dracula, entdo utilizada por Cardoso, ndo visa
descrever o branco como realmente invisivel ou sem reflexdo. A intencdo é pensar na forma
que o branco se oculta, se recusa a se olhar, e olha para os Outros como objetos a serem
usados.

Cardoso usa a metafora de Narciso para, a partir das entrevistas que fez com
pesquisadoras/es brancas/os, pensar na branquitude como norma imposta de beleza, de
perfeicdo e de humanidade, e a recusa em enxergar beleza, perfeicio ou humanidade em
pessoas nao-brancas. O branco metaférico Narciso olha somente para sua propria imagem, e

essa é uma que omite qualquer aspecto negativo de sua branquitude.

7 "The white delusion of racial superiority insulates itself against refutation" (2007, p. 19).
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Junto a mais duas metaforas, Cardoso também pensa na 'universalidade' artificial que a
branquitude finge representar. Na secdo intitulada 'O branco Dracula-Narciso dissimulado de
universal', Cardoso argumenta que "a identidade branca imp0e-se na Historia e na Cultura de
forma dissimulada. O branco é onipresente, ao mesmo tempo em que se esconde" (p. 152). O
branco aparece como “sujeito oculto fantasiado de nacional ou universal" (p. 153). Dessa
forma, Cardoso enfatiza como a branquitude envolve tracos e praticas especificas,
caracterizando brancos num determinado momento histérico. No entanto, a historia
especificamente dos brancos tem se representado como a prdpria Histéria Universal da
humanidade. Cardoso caracteriza isso como o processo pelo qual a branquitude se 'oculta’, ao
mesmo tempo que se exibe.

E ao mesmo tempo que a branquitude busca se ocultar enquanto racializada, também
busca silenciar o Outro enquanto voz legitima. Charles Mills (2007) apontou que quando as
pessoas negras e indigenas ndo sdo “silenciadas pelo terror da retaliacdo branca”, o
testemunho dessas pessoas é negado e deslegitimado de forma sistematica (p. 31-32). No
contexto académico, “Brancos citardo outros brancos em um circuito fechado de autoridade

epistémica que reproduz delirios brancos" (p. 34).

1.6 INVISIBILIDADE E NEUTRALIDADE

Num estudo feito com rappers brancos brasileiros, Jorge Hilton de Assis Miranda
iniciou com a hipdtese de que a maioria desses rappers nao possuiriam dimensdao dos seus
privilégios porque ndo abordavam essa questdo em suas letras (2015, p. 12). No percurso das
entrevistas, porém, Miranda descobriu que uma grande parte dessas/es rappers reconheciam
ser privilegiados pelo racismo por causa da cor de sua pele. As respostas aos questionarios
mostraram que alguns rappers que nao abordaram o tema das relagdes raciais em suas letras
estavam, de fato, politicamente conscientes e visavam combater a discriminagdo. Ao mesmo
tempo, alguns rappers que abordavam o tema das relacGes raciais ndo tinham consciéncia
politica sobre o racismo e nao assumiam seus privilégios (p. 164).

Além disso, Miranda descobriu que, apesar da maioria das pessoas entrevistadas ndo se
identificarem como “brancas” (por se chamarem de 'humanas/os', 'brasileiras/os', 'morenas/os’,
etc), ainda assim reconheciam ser privilegiadas pelo fato de serem brancas na visao dos outros
(p. 70). Esse foi o caso também de "Sofia" e "Lucia", nas entrevistas que fiz. Miranda sugeriu
que essa aparente contradicdo poderia ser resultado de um receio de assumir a posicao de
opressor (p. 71), um receio que também observei nas falas das(os) capoeiristas brancas(os)

que entrevistei.
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Miranda também apontou que o fato de certas/os rappers reconhecerem os privilégios,
"ndo necessariamente significa estarem dispostos/as a 'abrir mao' dos mesmos" (p. 125). Ou
seja, a partir da sua pesquisa empirica, Miranda desconstréi a suposicao de Edith Piza (2003)
que relatei mais cedo, de que chocar contra a 'porta de vidro' automaticamente levaria a uma
consciéncia critica dos privilégios e acdo antirracista.

Frente a questdo dos brancos enxergarem ou nao seus privilégios, entdo, Miranda criou
termos para pensar nos dois processos, tanto dos brancos que enxergam quanto os que
aparentemente nao enxergam. Essa distingao é importante, pois ndo descreve os brancos como
categoria homogénea que, como um todo, enxergaria ou ndo seus privilégios. Os dois termos,
elaborados a partir das relacdes complexas que rappers entrevistados/as tinham com o
racismo e seus privilégios, sdo a "invisibilidade" e a “neutralidade"”. Num quadro conceitual,
Miranda descreve "invisibilidade" como: a inconsciéncia da situacdo de privilégios; a
acomodagdo frente aos privilégios; ndo ter autocritica por ndo enxergar os privilégios; e
colaborar indiretamente com a manutencdo dos privilégios. "Neutralidade", por outro lado, é
descrita como: consciéncia dos privilégios; posicionamento intencional de omissdo e
indiferenca frente aos privilégios; auséncia de autocritica “pelo desejo de se manter na zona
de conforto”; e colaboracao direta para a manutengdo dos privilégios (p. 144-145). Dessa
forma, “invisibilidade" caracterizaria os brancos que ndo enxergassem seus privilégios, e
"neutralidade" caracterizaria os brancos que enxergassem, mas silenciassem, distorcessem,
etc. “Invisibilidade" seria passiva e inconsciente, e “neutralidade" ativa e consciente.

Na criacdo dos dois termos, Miranda sugere que o mesmo individuo branco talvez tenha
consciéncia sobre determinados privilégios e ndao sobre outros, assim agindo com base na
"invisibilidade", em alguns momentos, e "neutralidade", em outros (p. 145). Outra observacgao
importante feita por Miranda, a partir da distin¢do entre invisibilidade e neutralidade, é da
possibilidade que o privilégio "de tdo naturalizado, se mantém inconsciente na maior parte do
tempo, até que seja provocado externamente para isso, através de um conflito, um
constrangimento, por exemplo. Em alguma medida é possivel se falar em invisibilidade
absoluta?” (p. 145). Dessa forma, Miranda sugere que 'invisibilidade' poderia se tornar
'neutralidade’, por determinados eventos, mas também que meutralidade' poderia se tornar um
habito tdo normalizado, que o individuo poderia parar de estar 'consciente’ de seu privilégio. A
'invisibilidade' ndo seria uma caracteristica absoluta, e sim um processo cotidiano de
normalizacdo, um processo passivel de interrupcdo. Ndo seria uma 'invisibilidade' literal, e
sim uma normalizacdo que desloca a percepcao consciente. Também me posiciono dessa

forma, quando argumento que a falta de enxergar ou reconhecer os privilégios parecem ser
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frutos de um olhar e um ponto de vista de pessoas brancas, e ndo uma caracteristica de
'invisibilidade' dos proprios privilégios.

Tanto a invisibilidade quanto a neutralidade, ao que parece, formariam parte da
"branquitude critico-passiva" conceitualizada por Miranda, pois ambos o0s processos
envolvem uma negacdo da existéncia de privilégios. Porém, talvez a propria 'neutralidade’
complique o termo "passivo". Como Jorge apontou, a neutralidade é omissao consciente

(portanto, ativa) dos privilégios.?

1.7 SILENCIOS E DESLOCAMENTOS ESTRATEGICOS

No processo de pensar como o0s brancos se enxergam (ou ndo) enquanto seres
racializados, ha uma distingdo importante a ser feita entre a cegueira/silenciamento em relagao
a branquitude como identidade, e a cegueira/silenciamento em relagcdo aos privilégios frutos
da branquitude. Ou seja, diferentes estudos (MIRANDA, 2015; HUIJG, 2011; SCHUCMAN,
2012) mostram como pessoas brancas podem: reconhecer ser privilegiadas, apesar de nao se
identificarem como brancas; se identificar como brancas, sem reconhecer que sao
privilegiadas; e também podem se reconhecer como privilegiadas, sem apoiar medidas anti-
discriminatérias, como as acOes afirmativas. Nem todos os brancos brasileiros se identificam
como 'mdo-brancos' a partir de uma cegueira estratégica, 'invisibilidade', meutralidade’ ou
discurso de mesticagem. A ideia de que minguém aqui é branco' (SOVIK, 2009) ndo é
mobilizada por todos, ou pelo menos ndao da mesma forma.

Uma indicagdo de que pessoas brancas no Brasil ndo necessariamente silenciam a auto-
identificacdo (como branca), vem do texto de Edmar José da Rocha e Filvia Rosemberg
(2007), que argumenta a favor da validade censitaria da autodenominagao racial por criangas
e adolescentes. No artigo, Rocha e Rosemberg citam Petruccelli com a indicagdo de que, no

censo de 2000:

. .0s grupos de cor branca e amarela apresentam uma consisténcia bem elevada
entre a auto-identificacdo espontanea e a classificagdo pré-codificada da cor: mais de
90% dos que se identificam como de cor branca na pergunta fechada tinham se
declarado da mesma cor na pergunta aberta. (Petruccelli, 2002, p. 26, apud Rocha &
Rosemberg, 2007, p. 769)

Porém, o silenciamento da branquitude e os privilégios frutos dela ndo funcionam de
forma simples. Na sua definicdo da branquitude 'critico-passiva' e 'critico-ativa', Miranda

(2015) argumentou que "embora definir-se branco/a ndo indica necessariamente que o/a

8 Agradeco a Edmar Ferreira Santos por apontar, no dia 12 de julho de 2017, apés minha apresentacdo da
revisdo bibliografica do campo e os termos critico-passiva e critico-ativa de Jorge Hilton, que talvez o termo
"passiva" ndo seja a melhor forma para descrever a relacdo dos brancos com os seus privilégios, visto que o
ato de desfrutar desses privilégios pode ser bastante ativo.
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rapper adota uma postura 'critico-ativa', declarar-se enquanto tal ja é um bom comeco” (p.
82). Apesar da esperanca de Miranda, porém, assumir a racializacdo branca nao significa em
si assumir responsabilidade pelos privilégios, e pode até ser parte de um racismo explicito.
Penso, por exemplo, no texto sobre a miragem da branquidade ndo-marcada, em que Ruth
Frankenberg descreveu o processo pelo qual pessoas brancas nos Estados Unidos, nas dltimas
décadas, tém comecado a se identificar mais explicitamente como brancas, ao mesmo tempo
que grupos brancos explicitamente racistas tém surgido com uma nova forga
(FRANKENBERG, 2004.)

Em sua tese sobre a apropriacao da branquitude nas identidades de pessoas brancas em
Sado Paulo, por exemplo, Lia Schucman (2012) entrevistou pessoas que se auto-definiam
como brancas. Na procura por pessoas interessadas em participar da pesquisa, Schucman
apresentou seu trabalho a conhecidos como uma pesquisa sobre “ser branco". Schucman
indica que, rapidamente, a partir dessa descri¢ao, varias pessoas entraram em contato com ela,
"em alguns casos, entusiasmadas em participar da pesquisa” (p. 53) sobre ser branco.

Além disso, contrario a expectativa de Schucman, os entrevistados geralmente ndo
aparentaram desconforto algum em conversar sobre raca ou sobre as atitudes racistas que
portavam. Alguns até se sentiam "muito a vontade" para explicitar atitudes que afirmavam a
suposta superioridade estética e moral de pessoas brancas (p. 55). Schucman propde a
hipétese de que o fato dela ser branca tenha feito com que os entrevistados “ndo sentissem
que um gesto racista fosse interpretado como ofensa pessoal” (p. 56), e que foi por isso que
explicitaram-no dessa forma. Schucman sugeriu que, talvez, alguns entrevistados até tivessem
interpretado (erradamente) o tema de 'investigar a branquitude' como indicacdao de que
Schucman quisesse celebrar e enaltecer as pessoas brancas (p. 56).

Tudo isso quer dizer que, se a branquitude é silenciada ou dotada com 'neutralidade’,
ndo é silenciada em todos os contextos, nem entre todos os atores. As pessoas que Schucman
entrevistou se identificavam definitivamente como brancas, e vdrias explicitaram atitudes
racistas nas entrevistas com ela, como pesquisadora branca. Na descricdo da sua pesquisa,
Miranda (2015) indicou como a ndo-identificacdo como branca/o, entre o0s rappers
questionados, parecia impedir que questionassem os privilégios que viviam sob a branquitude.
Porém, as entrevistas conduzidas por Schucman (2012) indicam como auto-identificacao
como branco/a ndo necessariamente significa uma postura mais critica.

Mesmo se o silenciamento dessa identificacdo for uma estratégia para as pessoas
brancas ndo reconhecerem seus papéis no racismo, ndo é a Unica estratégia. O que é

silenciado, no caso das pessoas entrevistadas por Schucman, seriam os privilégios racistas da
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branquitude. Ou seja, as respostas citadas por Schucman indicam que os entrevistados
associam suas posicOes privilegiadas a tracos 'raciais' que supostamente localizam as pessoas
brancas como humanos superiores. Os privilégios da branquitude que possibilitam renda,
mobilidade, e liberdade maior na sociedade brasileira sdo silenciados para poder justificar
desigualdades raciais. O silenciamento opera nao sé sobre “ser branco", mas também sobre o
que significa ser branco.

Adicionalmente, seria simplista demais afirmar que existe um grupo definido de brancos
que sdo abertamente brancos, mas negam seus privilégios, de um lado, e outro grupo de
brancos que negam ser brancos (ou até a existéncia de brancos no Brasil) para negar seus
privilégios, de outro. No seu livro Aqui ninguém é branco, Liv Sovik (2009) explica como os

discursos podem se transformar, a depender do contexto e da audiéncia:

No convivio da categoria mais abrangente, de brancos estrangeiros e brasileiros, a
perspectiva branca pode ser mencionada na auséncia de ndo brancos. E nesse
espaco, também, que se ouvem piadas racistas. Mas em espacos ptiblicos ou quando
0 grupo é misto, a branquitude é silenciada. A diferenca comentada publicamente é a
da mistura. (p. 38)

Janaina Ribeiro Bueno Bastos (2015), na sua pesquisa sobre brancos envolvidos na
educacao sobre relacGes étnico-raciais, observou que os professores brancos/as na escola
mobilizavam discursos negando a existéncia do racismo e responsabilizando os negros pela
projecao do problema, mas s6 falavam essas coisas "na auséncia de ndo brancos", e inclusive
faziam isso de forma consciente e explicita (p. 63).

Vale ressaltar que a ideia de 'silenciamento’ indica como a supervalorizacao da
branquitude pode se manter presente nos discursos da mistura, mesmo se ndo estiver presente
de forma explicita. Sovik (2009), assim, descreve a mesticagem como “fiel escudeiro” da
branquitude (p. 15). Patricia Pinho (2009) argumenta que ideologias de mesticagem e mistura
no Brasil tém tomado o branqueamento como premissa: a expectativa de que normas
europeias, fisicas ou morais, prevalescerdo como resultada da mistura racial (p. 49).

Lourencgo Cardoso (2014a) também indicou como as atitudes e os comportamentos de
pessoas brancas dependem do contexto, quando definiu "branquitude critica" como
classificacdo de brancos que denunciam “publicamente” o racismo, mas que “nem sempre
aquilo que é aprovado publicamente é ratificado no espaco privado” (p. 89). Ou seja, ele
define o "branco critico” como “aquele que desaprova o racismo, mesmo quando é somente
em publico” (p. 94). Nesse caso, ja incorporou em sua definicio a ideia de que os
comportamentos publicos de brancos ndo necessariamente sdao parecidos com 0s

comportamentos em espacos de brancos. Na coletanea Branquitude, Cardoso expressa que
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"em segredo, nos didlogos entre brancos, as piadas racistas se proliferam. Elas sdo
semelhantes as piadas machistas que homens contam em segredo quando estao entre si"
(2017, p. 36).

A partir de Sovik e Cardoso, podemos pensar na pesquisa de Schucman como um olhar
para esse mundo fechado dos brancos criticos e acriticos, com os discursos que ndo sdao
trazidos a publico. Sua pesquisa indica como esses discursos de silenciamento e deslocamento
podem depender do contexto e dos interlocutores.

Para resumir, é importante considerar a variedade de processos de silenciamento que sdo
mobilizados, dependendo do contexto. A forma mais geral e abrangente é o silenciamento dos
privilégios da branquitude, frutos do racismo. Esse siléncio esconde os "bonus" simbolicos e
materiais que a sociedade racista produz para pessoas brancas, por meio da opressao de
pessoas negras, indigenas e 'mdo-brancas'. Um silenciamento desse tipo permite que pessoas
possam se declarar "brancas", sem reconhecer envolvimento algum no racismo e nas
desigualdades advindas dele. Também permite que pessoas brancas portem atitudes racistas,
justificando as desigualdades raciais com ideias erroneas de superioridade dos brancos, em
vez de reconhecerem a supremacia branca como produto de racismo institucionalmente
reproduzido. Ou seja, o silenciamento dos privilégios fortalece uma visdo racista do mundo
em que os brancos sustentariam a supremacia como resultado de tracos "raciais", e ndo como
produto cumulativo da violéncia e opressao.

O silenciamento dos privilégios poderia ser exemplificado com a frase: "Sou branco,
mas mereco minha posicao social porque foi produto da minha propria competéncia, e nao
tem nada a ver com a cor da minha pele." O argumento de ocupar posicoes de poder como
resultado de competéncia individual foi utilizado por grande parte dos advogados brancos na
pesquisa de Yuri Brito (2017). Uma versao racista explicita seria: “Sou branco, e mereco
minha posicao social porque sou de uma raga que tem cultura e atitudes superiores". Nos dois
exemplos, as desigualdades raciais sdo naturalizadas pelo silenciamento desses privilégios
frutos do racismo, que sdo as vantagens materiais e simbdlicas concedidas as pessoas brancas
pela sociedade por causa de seu fenotipo. O segundo exemplo seria o tipo de atitude que
Lourengo Cardoso (2014a) descreve como “branquitude acritica”, que vé as pessoas brancas
como inerentemente superiores a partir dos tragos "raciais". O primeiro exemplo poderia ser
usado até pela “branquitude critica”, pois essa, apesar de publicamente denunciar o racismo
contra pessoas negras, nao critica de forma geral o privilégio branco (p. 92).

Um segundo tipo de silenciamento tem a ver com a branquitude como identidade, e

opera por meio da ideologia da democracia racial. Esse é o silenciamento da propria
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classificagdo como branco, ou da legitimidade dessa classificacdo. Ou seja, as pessoas
brancas "silenciam" sua classificacdo social como brancas, por meio de discursos que insistem
que ndo sdo, de fato, pois a sociedade brasileira é mestica. Um exemplo seria a frase que Liv
Sovik (2009) escolheu como titulo do seu livro: “aqui ninguém é branco”. Esse silenciamento
implica que ndo existe racismo no Brasil, ou, se existe, essas pessoas sao "ndo-brancas" e
portanto ndo implicadas. Miranda (2015) também descreveu varias/os rappers
questionadas/os que nao se identificavam como brancas/os, silenciando sua posicao individual
de privilégio apesar de reconhecerem a existéncia desses privilégios. Pensando nos trechos
que citei anteriormente de Liv Sovik e Lourenco Cardoso sobre os diferentes discursos
mobilizados por brancos nas esferas ptblicas e privadas, podemos pensar que o silenciamento
dos privilégios talvez seja mais estratégico nos discursos entre brancos, enquanto o
silenciamento da classificagdo como branco seja mais estratégico como parte do discurso da
mesticagem em espacos publicos.

Um terceiro tipo de silenciamento é o que estou chamando de deslocamento estratégico’
da branquitude. Esse silenciamento pode envolver, em alguma medida, o reconhecimento da
existéncia do racismo e dos privilégios concedidos a brancos por meio do racismo. Mas junto
ao reconhecimento do racismo, e junto ao reconhecimento de que existem brancos no Brasil,
as pessoas ainda negam a se assumirem como brancas, assim negando a responsabilidade
pelos privilégios vindos desse racismo. Se deslocam da posicdo de “branco racista opressor”.
Um exemplo seria a frase: "A sociedade é racista e brancos sdo privilegiados pelo racismo,
mas ndo sou privilegiado(a) porque sou (da periferia; mulher; gay; gordo(a); etc)." Esse
silenciamento parte da definicdo estreita do racismo somente em termos das atitudes de
preconceito.

"Deslocamento estratégico” é o termo que uso para pensar nas pessoas brancas que
apontam identidades oprimidas (ser mulher, ser pobre, ser gordo/a) para se deslocar de
assumirem ser privilegiadas pelo racismo, por ser brancas. Mais adiante explico como esse
conceito pode ser pensado considerando um silenciamento interseccional ou anti-
interseccional. Nas entrevistas que fiz com capoeiristas brancas e brancos, Paulo e Sofia
utilizaram uma forma de 'deslocamento estratégico' quando disseram ndo ser tao privilegiados
quanto outros brancos, por nao transitar em seus espacos ou na 'sociedade branca', em geral.
Essa visdo sugere que o privilégio seria produto de um comportamento individual, e ndo uma

9 Meu uso do termo “estratégico"”, neste texto, ndo significa necessariamente que seja um processo plenamente
consciente por parte dos atores. Minha intencdo é destacar que esse processo, consciente ou nao, produz
beneficios simbdlicos e materiais para as pessoas que o mobilizam. No contexto do "deslocamento
estratégico", deslocar-se da identificacdo como branco(a) seria "estratégico" por ser um deslocamento da
responsabilidade pelo racismo e os privilégios frutos dele.
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posicdo estrutural na sociedade. Dessa forma, considero um silenciamento do privilégio.

Nao pretendo criar uma tipologia de silenciamentos. De fato, esses trés silenciamentos
que descrevi aqui nem comecam a contemplar a complexidade que surgiu dos discursos das
seis pessoas que entrevistei na parte empirica deste estudo. Numa mesma entrevista, e até
numa mesma frase, um unico entrevistado as vezes se posicionou de formas contraditorias. Eu
ndo tinha como saber o que foi silenciado, o que realmente ndo foi visto pela pessoa
entrevistada, a relacdo entre o discurso no momento da entrevista e 0os comportamentos reais
no dia a dia, etc.

Minha intengdo aqui é apontar como uma pessoa branca se autoidentificar como branca
ndo necessariamente significa uma posicdo mais critica sobre seus privilégios. A
autoidentificacdo com a ideia de “raca” branca ndo significa assumir ter algum papel nas
relacdes com o racismo. As pessoas explicitamente brancas também produzem discursos para
ndo se responsabilizarem por algum papel no racismo e as consequéncias dele. Evitar a
autoidentificacdo como branco ndo é a uUnica estratégia de deslocar-se, nem da

responsabilidade, nem da producdo do racismo.

1.8 DE 'INVISIBILIDADE' PARA CEGUEIRA, DE 'NEUTRALIDADE' PARA
SILENCIAMENTO

Reunidas essas formas variadas de pensar na "invisibilidade", siléncio, cegueira,
miragem, invisibilizacdo, silenciamento, 'meutralidade' e deslocamento dos privilégios da
branquitude, minha abordagem parte de duas vertentes principais. A primeira é o trabalho de
Bento (2003 a, 2003b), em que a pesquisadora ndo usou o termo 'invisibilidade', mas sim
'siléncio’, 'omissao’, 'distor¢ao’ e 'cegueira' para descrever a forma que brancos se relacionam
com privilégios e seus papéis na sociedade estruturalmente racista. Como apontei
anteriormente, Bento destacou a agéncia das pessoas brancas na producdo e reproducdo das
suas posicOes de privilégio. Indiquei ao longo deste capitulo como o termo "invisibilidade"
implica numa caracteristica da branquitude, como se a prépria branquitude ndo fosse capaz
de ser vista. Evidentemente, esse ndo é o caso, pois enxergar ou ndo a racializagdo branca e
seus privilégios tem a ver com olhar e ponto de vista. O que alguns 'ndo enxergam' é bastante
obvio para outros, como Frankenberg (2004) apontou. Os termos “siléncio”, "omissao" e
"distor¢cao" destacam o papel dos atores sociais no momento da representacao e comunicacao
sobre o mundo que percebem. Junto ao “siléncio”, Bento também usou o termo "cegueira",
que destaca o papel da pessoa branca no ato de ndo enxergar; mais uma vez, a 'cegueira’ seria

produto do olhar.
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A segunda vertente que mais influi na minha abordagem é a distingdo entre
'invisibilidade' e 'meutralidade' feita por Miranda (2015). Essa distincdo possibilita pensar
como pessoas brancas se relacionam com seus privilégios de diversas formas. Indica como
pode haver privilégios que uma pessoa branca ndo enxerga, por estarem tdo naturalizados
(invisibilidade), e que pode haver outros privilégios que a mesma pessoa branca enxerga, sem
explicitamente criticar ou lutar contra. Sdo dindmicas diferentes, mas interconectadas.

Ora, a meu ver, mesmo que ndo tenha sido a intencdo de Miranda, as palavras
'invisibilidade' e 'neutralidade' poderiam implicar que essas seriam caracteristicas da
branquitude. Mas a branquitude nem ¢ invisivel, nem neutra. Como Miranda bem apontou, a
'invisibilidade' e 'neutralidade' tém a ver com os olhares e acGes de pessoas brancas em
relacdo aos seus privilégios, e ndo com os privilégios em si.

Cardoso (2014), também, propds a metafora do branco Dracula, que superficialmente
implicaria que o branco ndo apareceria no espelho, mas modifica a metafora para argumentar
que os brancos tém atitude de Dracula, ndo se olhando no espelho. E Piza (2003) descreve a
porta de vidro como transparente (portanto dificil de enxergar), mas também pensa no
processo da pessoa branca ndo enxergar os aspectos altamente visiveis da porta. Nos trés
casos, de Piza, Miranda, e Cardoso, a escolha da metafora/terminologia aparentemente
implicaria que a 'transparéncia’ ou invisibilidade seriam caracteristicas da branquitude, mas
nos trés casos argumentam que tem a ver com o olhar das pessoas brancas.

Para mim, isso representa uma aparente contradicdo entre os argumentos apresentados e
os termos analiticos escolhidos. Nesse caso, por que ndo escolher uma terminologia que
destaca o olhar como objeto de analise, em vez de usar termos que implicam caracteristicas
falsas e acabam necessitando de discussdes mais complexas? Se o branco Dracula nao
aparece, de fato, no espelho, e s existe a 'atitude' de Dracula, por que chamar de Dracula? Se
o branco Narciso ndo esta olhando para um espelho, mas para uma imagem, sera que Narciso,
personagem da mitologia grega que se afogou em seu proprio reflexo, é a melhor metafora?
Se a branquitude ndo é nem invisivel nem neutra, por que chamar de invisibilidade e
neutralidade? Por que ndo escolher termos que destacam o ndo-enxergar e nao-falar, em vez
de comegar com um falso ndo-aparecer para depois ser conceitualmente desconstruido?

Tanto a metafora de Dracula quanto os termos 'invisibilidade' e 'neutralidade' parecem,
talvez, privilegiar o ponto de vista da pessoa branca metaférica. No caso do Dracula, a pessoa
branca ndo se enxerga no espelho, dai pode pensar que nao tem reflexo; é Dracula, vampiro, a
partir da sua propria perspectiva como pessoa branca. No caso da invisibilidade e

neutralidade, a pessoa branca pode enxergar os privilégios invisiveis ou ndao se ver
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responsavel quanto a eles (estar, afinal, numa posicao de neutralidade).

Por isso, unindo Bento (2003a, 2003b) e Miranda (2015), proponho uma distin¢ao nao
entre 'invisibilidade' e 'neutralidade’, mas entre 'cegueira’ e 'silenciamento'. Minha intengao é
destacar o papel do ator social branco na invisibilizacdo e ndo-responsabilizacdo pelos
privilégios. A intencdo é deixar evidente que os privilégios ndo tém caracteristicas de
invisibilidade ou neutralidade. Sdo as pessoas brancas que se engajam em processos para
invisibilizar e neutralizar os privilégios em suas préprias perspectivas."

Cegueira, como a 'invisibilidade' de Miranda (2015), significa os processos pelos quais
pessoas brancas conseguem ndo enxergar seus privilégios ou sua posicao racializada na
sociedade. Isso se refere a momentos em que pessoas brancas realmente nao percebem ser
privilegiadas, por causa, por exemplo, do privilégio ser tdo naturalizado em suas perspectivas.
Pode também resultar da falta de interagdo ndo-hierarquica com pessoas ndo brancas.

A questdo colocada dessa forma ndo é se a branquitude pode ou ndo ser vista. A questao
€ como atores sociais olham, veem, enxergam (ou ndo) as dinamicas e privilégios da
branquitude a partir de sua posicdo social e perspectiva. A cegueira pode envolver uma
filtragem do que se vé, para ndo ter que incorporar certas visdes na experiéncia consciente.

Silenciamento, como a meutralidade' de Miranda, é um processo consciente pelo qual
pessoas brancas ndo explicitam e ndo lutam contra os privilégios que enxergam. Produzir
siléncio significa nao falar, ndo comunicar, ndo explicitar, enquanto cegueira significa ndo ver,
ndo perceber. Cegueira envolve a prevencao da manifestagao da consciéncia, e silenciamento
envolve a prevencdo da consciéncia se manifestar na vida social. Mas silenciamento vai além
de ndo falar, pois ndo é um siléncio passivo, e sim a produgdo do siléncio, com carater ativo,
como 0s outros termos “omissao” e “distor¢ao”, também utilizados por Bento (2003a, 2003b).
Silenciar como processo ativo pode significar, por exemplo, a deslegitimacdo da fala de
pessoas que apontam os privilégios.

Profundamente imbricado na escolha dessa terminologia, especialmente entre pessoas
que visam lutar contra racismo, é a questao da responsabilidade dos individuos brancos pela
perpetuacao do racismo. Se uma pessoa branca realmente ndo percebe o racismo e o
privilégio, isso poderia, em tese, tirar a 'culpa' do individuo, e colocar a culpa na sociedade
por produzir o sistema de simbolos que ensinou as pessoas a ndao ver. Mas se a pessoa Vé e

enxerga o racismo, bem como o privilégio, significa que tem plena responsabilidade para lutar

10 Outra opgdo, que seria mais similar a distin¢do feita por Miranda (2015), talvez poderia ser "invisibilizagdo"
e “neutralizacdo” em vez de “invisibilidade" e "neutralidade", para destaca-las como processos, em vez de
tracos. Mesmo assim, a branquitude ndo se torna invisivel, nem neutra; s6 se veste como tal, e s6 na

perspectiva de determinadas pessoas.
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contra esses processos, para nao ser a eles conivente. No seu texto falando sobre experiéncias
e técnicas de formagdo sobre relagdes raciais e privilégio, Bento (2003b) colocou como um

dos pontos principais a serem abordados nos cursos:

O fato de que ndo se pode responsabilizar as pessoas pelo que aprendem sobre racismo e
preconceito na familia, na escola, nos meios de comunicagdes. No entanto, ao adquirir uma
maior compreensao sobre esse processo, as pessoas tém a responsabilidade de tentar
identificar, interromper este ciclo de opressdo e alterar seu comportamento. (p. 156)

A divisdao conceitual entre cegueira e silenciamento visa pensar um pouco nessa
diferenca de responsabilidade. Acabar com a cegueira significaria, na metafora de Piza
(2003), chocar contra a porta, mas vemos que existem diversos processos de silenciamento
que permitem a perpetuacdo do "ndo enfrentamento" (BENTO, 2003, 2003b), da "ndo-
transformacdo" (HUIJG, 2011), mesmo para quem percebe privilégios. O individuo ndo seria
responsavel pelo que foi ensinado pelos pais, pela escola ou pela televisdao, mas a partir da
conscientizacdo surge a responsabilidade de agir contra esse ciclo de opressdo, sendo o
silencio é conivente a opressao. Em que medida o individuo branco €é responsavel por seu
papel no privilégio e na producdo do racismo? Em que medida o individuo poderia lutar
contra esse privilégio?

Ora, a questdo da responsabilidade é central, mas também é importante lembrar que
tanto o silenciamento quanto a cegueira produzem beneficios concretos para pessoas brancas.
Tanto Bento (2003a, 2003b) quanto Huijg (2011) apontaram isso em profundidade, como
demonstrei acima. Os brancos se beneficiam dos privilégios independente de estar conscientes
deles ou ndo. Ou seja, tanto a cegueira quanto o silenciamento produzem esse “nao
enfrentamento dos conflitos e a manutencao do sistema de privilégios" (BENTO, 2003b, p.
147). Por isso sugiro o uso dos termos “cegueira estratégica" e "silenciamento estratégico",
para enfatizar que ambos o0s processos ajudam ativamente a manter o sistema de privilégios e,
portanto, o racismo.

Nesse caso, utilizo a palavra 'estratégico’ para descrever traco ou acao que beneficia o
ator, como parte de um plano ou sistema. Mais do que um julgamento sobre as intencdes
conscientes de cada ator individual, meu uso do termo 'estratégico' visa enfatizar os
privilégios materiais e simbolicos produzidos por meio dessa cegueira e silenciamento.
Independente de se uma pessoa branca "entende" que sua brancura proporciona mais recursos
e direitos, como fruto do racismo, o fato de ndo 'enxergar’, ndo 'reconhecer’ e nao 'falar' desses
privilégios é estratégico no sentido que permite um ndo-questionamento do racismo, ao
mesmo tempo que permite ao individuo se declarar ndo-racista. Dessa forma, escolho o termo

"estratégico" para enfatizar os resultados sistémicos das acGes, e ndo para implicar que todas
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as pessoas brancas produzem cegueira e silenciamento de forma consciente, racional e
instrumental.

Ainda assim, o termo 'estratégico’ pode implicar em algum tipo de consciéncia, de
percepcdo. Por exemplo: me sentindo culpado por ter traido meu amante, acabo evitando seu
olhar. Podemos entender isso como uma estratégia para nao ter que comunicar minha culpa
pelos olhos, ou ndo ter que enfrenta-lo através das minhas acdes, ou nao ter, ainda, que aceitar
e materializar minha traicdo frente a ele. Evitar o seu olhar ndo é, necessariamente, uma acao
que faco de forma totalmente intencional ou consciente; pode ser que nem perceba que estou
fazendo. Porém, se fundamenta na percepgdo (do olhar dele, pois eu ndo poderia evita-lo se
ndo conseguisse vé-lo), e também na culpa (como reconhecimento de que tenho furado
valores, sejam os meus, os dele ou de ambos). Nesse exemplo, a 'estratégia’ de desviar o olhar
é simultaneamente produzido pelo sentimento da culpa, e produtor de um siléncio: a evasao
do confronto com meu amante e com minhas proprias acoes. Também é possivel entender
como minha estratégia de evitar o olhar pode des-visibilizar seu rosto da minha percepcao
(quando olho para qualquer lugar menos para seu rosto), ao mesmo tempo que visibiliza
minha culpa, na percepgao dele.

Dessa forma que defino a estratégia, a 'cegueira estratégica' implica que nos, brancos,
até vemos as desigualdades e os privilégios, mas nem sempre reconhecemos o que vemos
como racismo e como privilégio. Cegueira estratégica é ver sem necessariamente perceber,
sem necessariamente enxergar, mas ainda assim se beneficiar. Ou, se percebermos e
enxergarmos num primeiro momento, o processo de silenciamento estratégico significa virar a
cabeca, justificar, esquecer, negar, naturalizar, para que essa percep¢do nao tenha como se
manifestar. E com a negacao repetida, pode voltar a ser "ndo visto".

Varios estudos sobre branquitude no Brasil visam tornar visiveis os privilégios dessa,
especialmente para os brancos, para interromper o ciclo de producdo na hierarquizacao racista
da sociedade. O trabalho de Piza (2003, 2005) é um bom exemplo disso, visando o estudo dos
brancos como caminho para acdo antirracista. Porém, vale a pena perguntar: se explicitarmos
a branquitude e os privilégios na identidade dos brancos, serd que todos os brancos vao lutar
contra o racismo estrutural e os proprios privilégios deles? A suposicdo de que os brancos
mantém os privilégios por ndo enxerga-los, como vimos na metafora da 'porta de vidro' escrita
por Piza (2003), parece carregar também a suposicao de que os brancos, ao perceber os
privilégios, tomariam agOes contra esses privilégios. Eu chamaria isso de "suposicao da
ingenuidade dos brancos", a ideia de que pessoas brancas tém boas intengoes, uma ideia de

que realmente ndo entendem que sdo produtores do racismo e das desigualdades frutos dele.
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Por um lado, parece ser o caso que em determinadas situacGes, determinadas pessoas
brancas realmente ndo estdo conscientes dos seus privilégios. Charles Mills (2007), na sua
discussdo da "ignorancia branca" enquanto uma producdo epistémica ativa e estrutural,
argumenta que “a ignorancia branca nem sempre tem base na ma fé”, devido a supressao
social e estrutural de conhecimento pertinente (p. 21). A ignorancia branca, da forma que é
analisada por Mills, tem a ver com os aspectos estruturais do racismo e o carater social da
epistemologia, e por isso a ignorancia nem sempre é resultado de processos individuais de
pensamento e raciocinio.

Em certos casos, a conscientizacdo da branquitude leva individuos a iniciar processos
antirracistas. A propria Edith Piza é um exemplo, pois comecou a buscar uma visao critica
sobre a branquitude a partir do momento que comecou a entender seu lugar racializado na
sociedade. Também, Maria Aparecida da Silva Bento (2003b) fez cursos de formacdao em
relacdes raciais justamente para conscientizar pessoas brancas e negras, além de estimular o
enfrentamento aos privilégios. Na minha prépria pesquisa, todas as pessoas que entrevistei
relataram mudancas significativas de perspectiva e orientacdo politica a partir da convivéncia
com pessoas negras, sugerindo que seus posicionamentos anteriores (por exemplo, de
silenciamento da branquitude no caso de Alice) podem ter realmente surgido da 'cegueira’ e
limitacOes de perspectiva.

No entanto, é evidente também, como tenho apontado ao longo deste capitulo,
especialmente com trechos da dissertacdo de Miranda (2015), que a consciéncia de ser
privilegiado ndo necessariamente produz acdo contra esse privilégio. Por isso que é necessaria
a ideia de 'nmeutralidade’, 'silenciamento’ e outros termos para descrever taticas coniventes a
privilégios conscientemente enxergados. Inclusive, mostrarei na parte empirica deste estudo
como certas pessoas brancas, ao comecar a enxergar seus privilégios, ficam desconfortaveis e
se separam de contextos em que sdo questionadas e desafiadas. Durante minha defesa, a
professora Suzana Maia chamou isso de "re-segregacdo"” e comentou que tem observado no
trabalho dela também.

A questdo da "suposicdo da ingenuidade dos brancos" se relaciona também com a
branquitude sendo pensada erroneamente como ‘'invisivel'. Para quem pressupde que a
manutencao do privilégio é fruto da 'invisibilidade' desse, faria, entdo, sentido que a
consciéncia desse privilégio naturalmente proporcionaria a sua desconstru¢ao. Porém, com a
abordagem da cegueira e do silenciamento estratégico, é possivel questionar se a
conscientizacdo realmente seria suficiente para estimular os brancos a agirem contra seus

privilégios.
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CAPITULO 2

INTERSECCIONALIDADE E DESLOCAMENTO ESTRATEGICO DO
PRIVILEGIO BRANCO

O “deslocamento estratégico", que descrevi como um tipo de silenciamento dos
privilégios, é uma questdo interseccional. "Interseccionalidade" significa a interagcdo entre
multiplos eixos de opressdo e privilégio, por exemplo, as relacGes raciais, relacoes de género e
relacdes de classe social. Kimberlé Crenshaw, pesquisadora negra estadunidense, explica
como interseccionalidade é uma 'conceituacdao metaférica', usando a metafora da intersecgao.

A definicdo elaborada por Crenshaw (2002) é:

A interseccionalidade é uma conceituacdo do problema que busca capturar as
conseqiiéncias estruturais e dindmicas da interacdo entre dois ou mais eixos da
subordinacdo. Ela trata especificamente da forma pela qual o racismo, o
patriarcalismo, a opressdo de classe e outros sistemas discriminatérios criam
desigualdades bésicas que estruturam as posi¢Oes relativas de mulheres, racas,
etnias, classes e outras. Além disso, a interseccionalidade trata da forma como agdes
e politicas especificas geram opressdes que fluem ao longo de tais eixos,
constituindo aspectos dinamicos ou ativos do desempoderamento. (p. 177)

Acho importante aqui notar que essa definicdo focaliza no desempoderamento, e na

"

interacdo entre multiplos eixos de subordinagdo. Crenshaw visa examinar como "as
desvantagens interagem com vulnerabilidades preexistentes, produzindo uma dimensdo
diferente do desempoderamento” (p. 177). Ou seja, o foco é na interacdo entre opressoes e na
forma que essas opressdes podem, por meio dessa interacdo, se intensificar.

No caso do presente estudo, viso estudar o privilégio branco de forma interseccional.
Wildman (1995), na sua definicdio do privilégio, também apontou como a andlise de
Crenshaw focalizou nas intersecdes da subordinacao, e observou que o privilégio pode entrar
em intersecdo com subordinacdo ou também com outros sistemas de privilégio (p. 898).

Quando aqui proponho uma abordagem que visa analisar as interagoes entre opressoes e
privilégios, a principio, poderia parecer que vou contra a abordagem interseccional, definida
por Crenshaw, que focaliza nas subordinacdes. Em resposta a essa critica em potencial,
gostaria de apontar, primeiro, que mesmo sem o foco nas subordinagdes, minha anélise ainda
segue com o objetivo mais amplo, sugerido por Crenshaw, de estudar diferentes sistemas de
poder que "se sobrepdem e se cruzam, criando intersec¢0es complexas nas quais dois, trés ou
quatro eixos se entrecruzam" (p. 177). Se ha pessoas que enfrentam multiplas opressdes, por
exemplo mulheres negras e indigenas, também ha pessoas que sdo privilegiadas de forma
multipla e multiplicadora, por exemplo, homens brancos.

Minha segunda resposta a critica em potencial é que meu foco nos privilégios se
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fundamenta, de fato, na andlise interseccional das opressdes. Por exemplo, quando fago uma
discussao sobre os 'deslocamentos estratégicos' a seguir, viso justamente apontar que as
pessoas brancas estdo negando e silenciando a intersecao entre eixos de poder. Como
discutirei aqui, ha diversos exemplos na literatura académica brasileira da branquitude em que
pessoas brancas focalizam nas suas posi¢des subordinadas de género e classe para argumentar
que ndo sdo privilegiadas enquanto brancas. Com a analise de "deslocamento estratégico"
enquanto silenciamento que reforca o privilégio racista, pretendo apontar como se usa a
negacdo da interseccionalidade de opressdes para manter posicoes de poder. Dessa forma, a
ideia da interseccionalidade é o ponto de partida, e é a partir dele que aponto os
silenciamentos dessa multiplicidade. Muitos dos brancos que se deslocam da branquitude
parecem estar mobilizando uma conceituacdo em que "discriminacdo" seria um processo
linear, e ndo a conjuntura de multiplos processos de identidade que abordagens interseccionais
visam estudar.

A perspectiva pautada aqui é que toda 'inferiorizacdo' acarreta também numa
'superiorizacdo’, e que ndo existe oprimido sem opressor. Portanto, minha abordagem a
interseccionalidade examina o entrecruzamento entre diferentes eixos de poder com o intuito
de desmascarar como esse cruzamento envolve ndo sé subordinagdo, mas também “super-
ordinacao”.

O termo “subordinar”, com o prefixo "sub", implica colocar numa posicao inferior num
sistema hierarquico de classificacdo (ordenacdo). Por definicdo, a existéncia de um
subordinado significa a existéncia de um "superordinado”, pois sdo posi¢Ges relativas numa
escala hierarquica. Uma o6tica que examina somente a subordinacao pode acabar naturalizando
o superordinado como se ele se constituisse o0 normal em relacao ao que é subordinado. No
caso da branquitude, essa Gtica significaria ver 'o negro' e 'o indio' como subordinados e 'o
branco' como norma. Minha anélise, como parte do campo emergente da tematizacdo critica
dos privilégios e dos privilegiados, visa analisar a "super-ordinacdo" implicada por definicao
na subordinagdo. O ato de 'subordinar’ o Outro significa 'superordinar’ si mesmo(a).

No meu caso, como homem branco estrangeiro, a interseccionalidade significa que
ninguém nunca interage comigo somente ou puramente como "branco". Inclusive porque a
propria palavra “branco” ja esta atrelada a um género (masculino). Os aspectos da minha
identidade heteroclassificada nao existem independentemente uns dos outros na vida
cotidiana. Ndo existem momentos que sou branco sem também ser estrangeiro, 'homem' e
com as condi¢Ges socioecon6micas que permitiram meu acesso ao ensino superior.

Ao mesmo tempo, a abordagem interseccional que uso aqui visa estudar
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especificamente o privilégio da branquitude. Ou seja, nao viso fazer um estudo sobre
privilégio/opressao de género e classe social de pessoas brancas, e sim das situacoes em que
género e classe social sdo processos constituintes ou modificadores do privilégio da

branquitude.

2.1 BRANQUITUDE E GENERO

As maneiras que relacoes raciais e relacbes de género se entrecruzam estdo cada vez
mais amplamente documentadas. Numa analise quantitativa de percepc¢des de racismo no Rio
de Janeiro, Paula Cristina da Silva Barreto e Cloves Luiz Pereira Oliveira (2003) notaram que
as mulheres, sobretudo as mulheres negras, percebem o racismo mais que os homens, e
portanto "a percepcao da existéncia do racismo parece ser mediada pela perspectiva de
género" (OLIVEIRA; BARRETO, 2003, p. 200).

Outros textos no campo das relagdes raciais, racismo e antirracismo também apontam as
interconexoes entre racismo e machismo. Jodao H. Costa Vargas (2012), na sua discussao sobre
antinegritude, descreve-a especificamente como 'gendered’
(gendrada/generizada/generificada, ou seja, como um processo que envolve género). Soares
(2012), na sua analise-intervenc¢do nas representacdes racistas midiaticas do Brasil, inclui uma
discussdo especificamente sobre a hiperssexualizacdo do corpo da mulher negra. Caldwell
(2003) analisa as agressoes contra o cabelo crespo enfrentadas por mulheres negras dia apds
dia.

Especificamente no campo dos estudos da branquitude, as pesquisas empiricas e
experiéncias de Dieuwertje Dyi Huijg (2011), Maria Aparecida Silva Bento (2003a) e Jorge
Hilton de Assis Miranda (2015) demonstram as influéncias entre a formacdo de género e de
identidade racial. A partir de posicdes subordinadas no ambito do género, algumas mulheres
brancas, nessas pesquisas, modificaram a forma que se identificavam em termos raciais. Lia
Vainer Schucman (2012) e Zelinda dos Santos Barros (2003) analisaram as formas que as
relacOes raciais e a branquitude azem parte das relacdes de afeto. Schucman (2012) e também
Cardoso (2014) contemplaram como as relacoes raciais tém estruturado os papéis de género e
sexualidade permitidos a mulheres brancas. Corossacz (2014), por sua parte, analisa como
homens brancos de classe média alta formam suas identidades por meio de experiéncias de
poder e dominacao.

Na discussdo anterior sobre silenciamento, criei o termo "deslocamento estratégico"
para descrever o silenciamento dos privilégios que opera pela negacdo da interseccionalidade.

Foi a partir da pesquisa de Diewertje Dyi Huijg (2011) que inicialmente desenvolvi esse
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conceito. Huijg pesquisou com ativistas feministas socialmente brancas’, e argumentou que as
entrevistadas deslocaram suas identidades para uma posicao 'marginalizada’, para nao ter que
se ver na posicdo de 'opressoras’ no ambito racial. Segundo Huijg, as entrevistadas se
identificavam por meio de uma ideologia ativista na qual as figuras opressor e oprimido "se
excluem mutualmente” (p. 110), ndo permitindo a mesma pessoa ser, a0 mesmo tempo, uma e
outra. Para simultaneamente manter a logica ativista e o conforto de sua posicdo racial, "as
entrevistadas deslocam-se para fora da branquitude, de modo a distanciar-se de uma
identificacdo com o ser opressor” (p. 110).

Perguntadas sobre os privilégios da branquitude, as entrevistadas deslocaram a fala para
apontar as opressdes do machismo que sofriam. Huijg argumenta que esse deslocamento é
politico, que "ndo se identificar como branco, apesar de carregar essa identidade racial
atribuida no mundo social, é um ato significativo e agentivo, tendo como resultado ou até
como objetivo (indireto) um efeito de ndo-transformagdo através da evasao" (p. 95). Nesse
sentido, Huijg demonstra como uma ndo-identificacdo com os privilégios permite uma
postura “passiva” que ativamente os mantém. Também esta analisando justamente a
contradicdo entre identidade "atribuida" e "apropriada".

As entrevistadas tém identidade "atribuida" de branca, pois sdo identificadas
socialmente como brancas, segundo elas e segundo a perspectiva de Huijg. Mas ao mesmo
tempo, na escolha da identidade "apropriada" (a autoidentificacdo), ndo se reconhecem como
brancas; ndo se apropriam ou assumem a branquitude, e portanto, ndo reconhecem o0s
privilégios que recebem pela sociedade por serem vistas como brancas. Para Huijg, o ato
dessas ativistas ndo se reconhecerem como brancas é um deslocamento da responsabilidade
de participar da luta antirracista - um "efeito de nado-transformacdo através da evasao". Essa
evasdo possibilita que as ativistas mantenham o privilégio branco e ainda vejam-se como
protagonistas nas lutas contra a opressao.

A 'evasdo' que produz 'cegueira’ sobre branquitude ja tinha sido apontada por Bento
(2003a, 2003b) a partir da experiéncia com os cursos de formacdo sobre relacdes raciais no

movimento sindical, ministrados por ela. Bento (2003b) explica:
As pessoas que se consideram progressistas ou de esquerda tém uma forma

1 Aqui uso o termo “socialmente branco” diferentemente da forma que Thales de Azevedo (1996[1955) o
utilizou. No trabalho de Azevedo, "socialmente branco" se referia a pessoas 'pardas' e 'pretas' que
supostamente comecgavam a ser consideradas brancas a partir de uma posi¢do econdmica e social mais alta.
No meu trabalho, ao contrario, o termo "socialmente branca" se refere a uma pessoa considerada como
branca pela sociedade, independente da sua identidade individual, a partir da cor da pele e outros tracos
fisicos. Uma pessoa que se identifica como “mestica" mas é considerada branca em todos ou quase todos os
espacos sociais, por exemplo, seria definida como “socialmente branca” com meu uso do termo — ja que eu
nunca chamaria uma pessoa preta rica de 'socialmente branca’, pois pessoas pretas sao alvo de racismo
independentemente de classe social e condi¢do econdmica.
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particular de explicitar seu racismo ou sua omissdo diante do racismo.
Freqlientemente tém um tipo de autoconceito que nao lhes permite enxergar em si
proprias tragos de convivéncia - nem sempre pacata - com privilégio racial e de
cumplicidade com um sistema que marginaliza e viola os direitos de outros grupos.
(2003b, p. 149)

Nesse caso, ideologias 'progressistas’ sao utilizadas para naturalizar os privilégios da
branquitude e as desigualdades raciais. Adotar uma orientacao politica da "esquerda" ou
progressista ndo significa autocritica; pode até servir como escudo para manté-la afastada no
ambito das relagdes raciais. Essa cegueira estratégica na autoidentificacdo racial, consciente
ou ndo, permite que as pessoas brancas progressistas nao se reconhecam na posicao do
opressoras, e assim é construida uma simbiose entre a manutencdao dos privilégios da
branquitude e as lutas contra opressdo de classe (dos brancos) e de género (dos brancos).
Brancos 'progressistas’, assim, podem se posicionar como ativistas e ainda manter seus
privilégios frutos do racismo.

E importante enfatizar que a evasio e o silenciamento ndo sdo realizadas
necessariamente por uma suposta 'invisibilidade' ou um “ndo enxergar” da categoria social
branca, como indiquei no capitulo anterior. As ativistas entrevistadas por Huijg reconheciam
ser identificadas como brancas pela sociedade. A entrevistada Dandara, por exemplo, se
autoidentificou como negra, mesmo quando Huijg (2011) lhe perguntou sobre a identidade
racial atribuida a ela pela sociedade, e ela respondeu que era branca (p. 101).

De fato, segundo Huijg, todas as entrevistadas indicaram ser identificadas como brancas
pela sociedade. Huijg indicou que as falas das entrevistadas mostraram como eram
privilegiadas pela sociedade por serem vistas como brancas, mesmo sem se identificarem
como brancas (p. 87). Ou seja, a classificacdo feita pela sociedade é o mecanismo pelo qual os
privilégios sdo produzidos e aplicados, e essa identificacdo "atribuida" ndo depende da
identidade nem das atitudes do individuo. Nesse sentido, os privilégios sdao “impostos",
segundo a identificacdo atribuida (a heteroclassificacdo), em grande medida independente da
identidade apropriada.’

Huijg indica que além de estarem conscientes da atribuicdao social de 'branca’, certas
entrevistadas também reconheceram receber "bonus" e favorecimento, por meio do racismo,
por causa dos seus fenotipos (p. 88). A entrevistada Flavia, por exemplo, relatou uma

2 Naescolha da palavra "impostos", gostaria de destacar que os privilégios sdo dados as pessoas brancas
independente da vontade ou consciéncia dessas como individuos. Porém, é importante lembrar que pessoas
brancas sdo também agentes bastante ativas na producdo e concessao desses privilégios. Afinal de contas,
sdo brancos os protagonistas da racializacao, inclusive de si mesmos, e do racismo. O conceito dos “pactos
narcisicos” desenvolvido por Bento (2003a) ajuda a pensar sobre isso. A ideia de “pactos narcisicos” remete
ao processo pelo qual pessoas brancas privilegiam e beneficiam outras pessoas brancas, silenciosamente e
em cumplicidade, para manter o grupo numa posicao de supremacia. Os silenciamentos da branquitude,
inclusive o "deslocamento estratégico”, seriam manifestacdes desses pactos narcisicos.
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experiéncia de encontro com a policia em que todas as amigas dela foram revistadas, mas ela,
como branca, nao foi. No entanto, Flavia se refere ao “branca” entre aspas, como se estivesse
em questdo a ideia dela ser branca ou nao (p. 88-9).

Para resumir, entdo, o "deslocamento estratégico" da autoidentificacdo como branca(o)
ndo se produz, necessariamente, por uma falta de enxergar a identidade racializada branca. As
entrevistas feitas por Huijg (2011) e Miranda (2015) demonstram como esse deslocamento
pode ser atuado mesmo por pessoas bastante conscientes do racismo e dos privilégios que
recebem como resultado dele.

Huijg (2011) observa que a negacdo da branquitude pode aparecer a pessoa branca
como um tipo de solidariedade, um desconforto com o racismo e privilégio dos brancos, uma
busca de des-identificar com o racismo, pelo menos em tese. Para ndo se identificarem com o
racismo, ndo se identificam como branco/as. E importante pensar melhor nessa 'solidariedade’,
pois poderia indicar que ainda nao existe algum modelo de “branco antirracista” para ser
emulado. E como se as tinicas opcdes fossem branco racista, por um lado, e ndo-branco, por
outro. Nesse caso, a branquitude estd sendo definida como uma forma que inclui
inerentemente o preconceito racial.> Ao contrario, como indiquei anteriormente, os estudos
académicos da branquitude, especialmente no trabalho de Cardoso, definem a branquitude
principalmente em termos de posi¢do estrutural de privilégio no racismo, e ndo em termos de
atitudes de preconceito (embora esse também faca parte).

Apesar da suposta intencdo solidaria ao negar a branquitude, o efeito concreto é "uma
estratégia de evasao" (HULJG, 2011, p. 101) do reconhecimento dos privilégios e da acdo
politica contra eles. O deslocamento da auto-identificacdo como branca(o) significa, nas
palavras de Bento (2003b), o "ndo enfrentamento” das desigualdades originadas do racismo. A
intencdo (superficial) da solidariedade racial se torna mais uma forma de ndo se
responsabilizar pelo enfrentamento do racismo, e mais uma forma de silenciar os privilégios
através do 'deslocamento’.

Miranda (2015), também, oferece um exemplo especialmente ilustrativo do uso
'estratégico’ de outros eixos de identidade para negar o privilégio da branquitude. Quando a

rapper branca Rubia foi questionada sobre os privilégios da brancura, ela respondeu: “Ter

3 Essa dualidade entre as duas categorias de 'branco explicitamente racista' e ndo branco' é o mesmo tipo de
divisdo categorica usada por Yvonne Maggie na entrevista feita com ela por Laborne (2014). Maggie indicou
que ndo era "branca" e sim “brasileira”, e expressou como foi triste e doloroso para ela ser chamada de
'branca’ e assim ser identificada com brancos ricos elites explicitamente racistas (p. 113). Isso sugere que ja
parecem haver categorias implicitas dentro da branquitude, independente da criacao de
"branquitude/branquidade” por Piza ou "branquitude critica/acritica" por Cardoso. As categorias de "branco
racista" e "ndo-branco" parecem servir aos individuos brancos, como forma de se desculparem por suas
posicoes estruturais privilegiadas e serem recompensados simbolicamente por ndo serem abertamente
racistas.
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pele clara ndo me deu privilégios perante a sociedade, visto que sou gorda e possuo inimeras
tatuagens” (MIRANDA, 2015, p. 107). E um exemplo forte do que estou chamando de
deslocamento estratégico; Rubia aponta outras opressdes que sofre para poder negar ser

privilegiada no ambito das relagdes raciais. Miranda analisa da seguinte forma:

A fala de Rubia se assemelha a do homem que nega ser privilegiado socialmente
enquanto tal, por ser negro, gordo, cheio de tatuagem. Sem divida que os
esteretipos e estigmas em torno do sobrepeso e dos "desenhos na pele”
interseccionalmente se somam convertendo-se em barreiras. Porém, essa realidade
ndo deveria “invisibilizar” os efeitos da identidade de poder enquanto aparéncia
branca. (p. 108).

Dessa forma, Miranda faz dois argumentos simultaneos. O primeiro é para reafirmar a
relevancia do género na politica de opressdo e privilégio. Ele cita essa fala de Rubia no
contexto de uma discussdo de interseccionalidade e sobre o privilégio dos homens numa
sociedade machista. Na citacdo acima, Miranda cita o exemplo hipotético de um homem
justamente para indicar como pareceria estranho um homem negar seu privilégio masculino,
citando outros eixos de discriminagdo. O segundo aspecto do argumento é justamente expor
como é estranho Rubia negar ser privilegiada como branca por causa de outros aspectos de
sua aparéncia. Ou seja, o argumento de Miranda ndo deslegitima a importancia do género na
politica interseccional. Ndo é uma questdao de escolher qual dinamica de opressdo seria 'mais
importante’. A questdo é, sim, estudar como diferentes aspectos de identidade interagem e
produzem situagoes especificas.

E importante destacar que no processo de discutir sobre o 'deslocamento estratégico’,
apesar de citar esses exemplos de mulheres brancas feministas negando ser privilegiadas
enquanto brancas, de forma nenhuma pretendo atacar o Feminismo. Minha intencado é apontar
o perigo de usar essas lutas anti-opressao de forma opressiva. O perigo é negar a importancia
de um eixo de opressdo se utilizando de outro como justificativa. Citar o machismo para negar
o privilégio branco significa se apropriar do Feminismo para apoiar a continuagdo do racismo.
Da mesma forma, citar o racismo para negar o machismo (ou privilégios concedidos aos
homens) significaria se apropriar do antirracismo para apoiar a continua¢ao do machismo. A
interseccionalidade surgiu justamente para expor os privilégios que haviam sido silenciados
na formulacdo de um feminismo branco 'dissimulado de universal'. Como Barbosa (2013)
apontou em sua tese, uma abordagem da diferenca interseccional protagonizada, inicialmente,
pela académica chicana Gloéria Anzaldiia visou questionar e enfrentar um feminismo
dominado por mulheres brancas, e revelar que "o campo social esta entrecruzado por varias
camadas de subordinacdo que nao podem ser reduzidas unicamente a questao de género" (p.

37). Dessa forma, o feminismo interseccional visa desconstruir justamente esse feminismo
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utilizado por mulheres brancas para deslocarem-se da admissao de suas posi¢oes privilegiadas

pelo racismo.

Nessa oOtica, a interseccionalidade ndao é uma simples soma das opressdes; ndao é um
calculo de quem sofre 'mais' ou 'menos' numa escala linear. Em vez disso, pode ser um
mapeamento do conjunto especifico de opressdes e privilégios vivenciados. Ser
discriminado/a em um eixo (de género, por exemplo) nao anula o privilégio em outro (no
racismo, por exemplo), e sim, o modifica. O “deslocamento estratégico” significa destacar
determinados aspectos (oprimidos) da identidade para silenciar e naturalizar outros
(privilegiados). E uma imitagio téxica da interseccionalidade, utilizada para naturalizar o
privilégio. O deslocamento estratégico* realizado por Rubia poderia ser considerado como
uma anti-interseccionalidade, justamente por negar um dos eixos fundamentais de opressao e
privilégio no Brasil: a raca.

Maria Aparecida Silva Bento (2003a) relata que na sua experiéncia num seminario em
Sdo Paulo sobre a questdo de género no mundo de trabalho, "as liderangas femininas
conseguiram passar dois dias falando sobre a discriminacdo da mulher no trabalho, sem
sequer tocar na discriminacdo da mulher negra” (p. 29). A partir desse exemplo, Bento sugere
o termo "indignacdo narcisica" para descrever “um sentimento de indignacdo com a violacao
dos direitos das trabalhadoras, mas s6 quando essa violacdo afeta o grupo de pertenca” (p.
29). E uma indignacio para o beneficio da propria pessoa indignada, e em detrimento das
pessoas de grupos silenciados.

Além disso, o termo mostra aspectos interseccionais: nesse caso, ndo é simplesmente
que um eixo ('género’) supera outro ('raca’), mas que o silenciamento do racismo também
significa um silenciamento da indignagdo sobre a violacdo dos direitos das mulheres negras.
Ou seja, poderia até ser sugerido que o racismo da 'indignagdo narcisica' produz um tipo de
machismo racializado.

O termo “indignacado narcisica” é interessante para pensar na forma que essa cegueira e
esse silenciamento permitem atitudes aparentemente progressistas que geram Opressao num
plano interseccional. A analise de Bento implica que ndo é sé a simples ignorancia por parte
das pessoas brancas, mas um processo ativo de producdo e reproducdo dos privilégios e
desprivilégios.

4 Aqui uso o termo “estratégico” de forma especifica que descrevi no final da parte anterior sobre
silenciamento. O termo ndo visa descrever um processo plenamente consciente, racional e instrumental por
parte de quem faz o deslocamento. Minha intencdo é destacar os resultados concretos, na forma de
privilégio, da pessoa branca que se desloca. Ou seja, negar os privilégios frutos de racismo com uma

discussdo sobre opressdes de género significa que o privilégio branco pode ser silenciado e naturalizado,
poupando essa pessoa de sentir incomodo com sua posic¢do racializada.



78

Outra pesquisadora que focaliza na branquitude, Lia Vainer Schucman (2012), afima
que:

[...] diferentes significados acerca da branquitude sdo dispositivados dependendo do
sexo e das relacdes de género. Os valores da branquitude como poder e status sao
mais preciosos para os homens, enquanto a prépria brancura da pele e a ideia da
beleza branca é algo mais almejado, e de maior 'preciosidade’ para mulheres brancas
do que para os homens brancos (p. 89).

Dessa forma, as hierarquias da branquitude operam diferentemente para homens e mulheres.
Ser uma mulher branca ndo teria o mesmo significado nem as mesmas implicacdes que ser um
homem branco. O argumento de Schucman nao é s6 que mulheres e homens brancos teriam
experiéncias de género diferentes, mas que tém experiéncias de raga diferentes de acordo com
o0 género.

Para pensar sobre esse ponto, Schucman cita autoras que apontam que a aparéncia
estética é uma exigéncia mais central nas vidas das mulheres do que nas dos homens, pois a
sociedade, em vez de reconhecer habilidade e individualidade, as avalia em termos de sua
aparéncia. Um homem rico e poderoso, argumenta Schucman, teria mais facilidade em achar
um par amoroso mesmo que ndo fosse considerado atraente, enquanto mulheres ricas e
poderosas podem ndo ser desejaveis se seus corpos ndo se conformam ao padrdo de beleza.®
Schucman argumenta que "ser branca pode aparecer como um valor mais desejado para as
mulheres, ja que, de antemado, na hierarquia de género, estas sdo mais vulneraveis" (p. 90). Ou
seja, a valorizacdo racista de tracos fisicos brancos e (subsequente) desvalorizacdao de tracos
fisicos negros teriam um efeito maior (mais central) para as mulheres, em contraste aos
homens, no ambito das relagdes, segundo essa logica.

Schucman relata que essa parece ser a perspectiva dos homens brancos que sdo agentes
da "escolha" de parceiras, assim visando mulheres brancas e negras como objetos passivos
dessa: mulheres brancas para casamento, mulheres negras para sexo. Schucman aponta como
Vanessa, uma entrevistada branca, também implicou que seria um homem branco que a
'escolheria’ ou ndo, enquanto teria mais chances e opcdes para 'escolher’ se fosse o caso de um
homem negro (p. 91-2). Dessa forma, os entrevistados e observados de Schucman colocam o
homem branco num lugar de agéncia social, e 0 homem negro num lugar subordinado. Nesse
contexto, argumenta Schucman, “a branquitude aparece como um dispositivo a ser 'usado’
para negociar relacdes afetivas e sexuais" (p. 92).

A entrevistada Vanessa exemplifica essa visdo da branquitude como um tipo de

'dispositivo' que altera suas relacdes afetivas. Vanessa relatou que “quando saio a noite, se

5 Cardoso também cita falas de pesquisadoras brancas entrevistadas por ele para relatar que “o padrao de
beleza ndo deixa de ser uma cobranca que atingira de forma diferente a mulher e o homem branco”, pois as
mulheres sdo cobradas de forma bem mais intensa do que os homens (2014b, p. 167).
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vejo um branco muito bonito, tenho certeza de que ndo tenho chances com ele. Mas sei, e
tenho quase certeza, de que tenho chances com um cara negro muito bonito...” (p. 91). Depois
de ser questionada de forma mais especifica por Schucman, Vanessa continua que “para um
branco muito bonito eu estou fora dos padroes, né? Eu sei que tenho um rosto muito bonito,
mas estou fora do peso (risos)... E com um negro? Eu sei que eles adoram loiras (risos)... ndo
€?" (p. 92). A entrevistada se considera privilegiada no eixo das relagGes raciais ja que
'compensaria’ por seu desprivilégio, produto da gordofobia. E interessante observar aqui que o
'reconhecimento’ do privilégio que Vanessa relata é produzido a partir de um estereétipo (de
que homens negros 'adoram loiras'), e ndo a partir de uma consciéncia critica sobre racismo.
No relato de Vanessa, 'adorar loiras' é apresentado como caracteristica racial de homens
negros, em vez de ser produto de uma valorizacdo patolégica (GUERREIRO RAMOS, 1957)
e hegemonica da branquitude.

O exemplo de Vanessa alude a importancia de evitar uma simplificacdo excessiva do
papel das relagdes raciais nas relacdes intimas. Uma visdo simplificada acarreta o perigo de
naturalizar e reificar a ideia da branquitude como traco inerentemente positivo. Na sua
dissertacdo sobre casamentos inter-raciais em Salvador, Bahia, Zelinda Barros (2003) critica a
conceituacao académica e politica que vé casamentos inter-raciais somente como vontade
instrumental das pessoas negras de ascender socialmente. Ou seja, ela critica a visdo que
categoriza a escolha do/a parceiro/a pura e simplesmente como desejo de 'embranquecer’, uma

visdo que culpabiliza as pessoas negras que escolhem parceiro(a)s branco(as):

A visdo meramente pragmatica da escolha conjugal somente reforca, a meu ver, as
dicotomias e a concepcao de espacos de interacdo segregados e de escolhas
rigidamente demarcadas, como se ao negro ndo fosse permitido escolher seu
parceiro baseado em critérios distintos daqueles de natureza racial. Esta posicdo é
dotada de um carater extremamente normatizador, pois os sentimentos e desejos
possiveis, até mesmo sua prépria identidade como negro, sdo condicionados a um
posicionamento politico “adequado”. Além disto, transmite-se a visdo de
branquitude como algo acabado, perfeitamente delimitado e, como ndo se questiona
como ela se mantém, permanece fadada a ser sindnimo de superioridade. Por outro
lado, ao representarem a escolha de um(a) parceiro(a) branco(a) como fruto de um
calculo, de uma estratégia previamente elaborada, tais estudos negligenciam o fato
de que esta escolha ndao sé traz “beneficios”, mas tém complicagdes e
desdobramentos que afetam nao sé o membro “negro” como também o membro
“branco” do casal. (Barros, 2003, p. 27)

Dessa forma, Barros argumenta que uma analise simplificada das escolhas envolvidas
nos casais inter-raciais acaba reproduzindo aspectos da légica que vé brancos como superiores
e negros como inferiores. Ao invés de questionar como se produz a positivacdo da
branquitude, indica Barros, essa visao naturaliza a ideia da branquitude como inerentemente

positiva.
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Barros também argumenta que as classificacdes de megro' como 'inferior/negativo’ e
'branco' como 'superior/positivo’ nem sempre operaram de forma tdo simples nos casais que
ela entrevistou no decorrer da sua pesquisa. A pesquisadora notou que "podemos observar
uma certa inconstancia, o que faz com que muitas vezes as posi¢oes se alterem e percebamos
que, em determinados momentos, o 'branco' seja considerado inferior/negativo e o 'negro'
superior/positivo ou, ainda, em que ambos sdo igualmente considerados” (p. 27).

Como um dos exemplos de uma associagdo negativa a branquitude, ha o casal de Eliana
e Jorge, casados ha 11 anos no momento da entrevista feita por Barros: “Eliana se auto-define
racialmente como 'branca’. Jorge se considera megro', mas afirmou que ndo consegue perceber
sua mulher como 'branca’, dada a preocupacdo que ela demonstra em valorizar aspectos
culturais da raca negra” (93). Justamente pela convivéncia com Eliana, Jorge a categoriza
diferentemente da heteroclassificacdo que é feita dela pela sociedade em geral. Jorge associa a
branquitude ao racismo, e ndo consegue pensar na sua esposa COmo uma pessoa com atitudes
racistas.® Barros comenta que "é como se a carga semantica do termo 'branco' fosse pesada
demais para ser atribuida a pessoa com quem convive" (p. 107), uma carga semantica
negativa da branquitude. Nesse caso, foi Jorge que gerou uma 'cegueira estratégica' sobre a
sua esposa, mesmo que a propria Eliana se identifique explicitamente como branca. Ainda
mais interessante foi o fato de Jorge achar que Eliana também se autoidentificava como negra
(p. 107).

Claro, essa associacdo negativa a branquitude, em termos de racismo, nao anula outros
aspectos positivados da branquitude. Seria possivel, por exemplo, que Jorge simultaneamente
achasse sua esposa especialmente linda, em parte, por causa da valorizagdao inconsciente de
tracos fisicos da branquitude. Mas é importante reconhecer, como apontou Barros, que a
branquitude ndo é associada unicamente ao positivo em todos os momentos por todas as
pessoas.

Uma forma de compreender isso é perceber que a associacdo da branquitude ao
positivo, no olhar hegemonico, ndo seria a tinica associagao mobilizada pelas pessoas na vida
cotidiana. Como exemplo, num estudo etnografico feito em Gurupa, comunidade no interior
do estado de Pard, ao longo de 25 anos, o pesquisador estadunidense Richard Pace (2009)
observou que as pessoas na comunidade que assistiam televisdo, ndao simplesmente
internalizavam suas representacoes de Brasil como nacdo homogénea. Se algumas pessoas

escutaram e comecaram a seguir a mensagem nacionalista da televisdao, muitas outras

6 Veja a discussdo anterior que fiz sobre o silenciamento da classificacdo enquanto branco, quando a
branquitude é pensada somente em termos dos preconceitos e ndo em termos de uma posicao estrutural no
racismo.
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mantinham suas identidades regionais por meio de diversas reagdes. Outras 'perderam’
(missed) os significados pretendidos (por exemplo nas propagandas para produtos); outras
ignoraram; e outras resistiram. Apesar desse exemplo ndo ser diretamente relevante nesse
contexto, a mensagem mais ampla é evidente: representacdes hegemodnicas ndo sao
simplesmente assimiladas por todas as pessoas, pois diversas reacdes, interpretacdes e
resisténcias podem surgir.

Outro exemplo é o estudo de Acevedo e Nohara (2008) a partir de entrevistas com
pessoas negras sobre suas reacoes as representacoes estereotipadas da negritude na midia.
Além de ndo localizar referéncias positivas da negritude na midia brasileira, também nao se
identificavam com suas representacdes. Ou seja: os significados pretendidos das
representacoes hegemonicas ndo sdo simplesmente absorvidos pelas pessoas na sociedade.
Isso inclui as representacoes da negritude e da branquitude.

Vanessa, a entrevistada de Schucman citada acima, acreditava que a branquitude dela
seria universalmente desejada por homens negros, mas vemos que nao é o caso. A
branquitude como imposicao estética hegemoénica nao necessariamente afeta nem todas as
pessoas, nem igualmente, nem em todos os momentos. Acho importante, a partir dos avisos de
Zelinda Barros (2003), ndo confundir a examinacao critica do privilégio da branquitude com a
suposicdo de que a branquitude seja 'positiva’ em si. A distincdo aqui feita é entre a
branquitude ser 'beneficial' e 'desejada’ no olhar hegemdnico, por um lado, e desejada (ou nao)
na interacdo social especifica, por outro.

Ressalto esse ponto especialmente porque minha pesquisa visa um foco nos espagos
"negro-céntricos" (terminologia de Cardoso, 2014), com liderangas, estéticas e ideologias
negras. E claro que a valorizacdo hegemoénica da branquitude pode ser incorporada nos
espacos negro-céntricos mesmo de forma inconsciente, por exemplo, no processo de
embranquecimento dentro do candomblé que Rita de Céassia Amaral e Vagner Gongalves da
Silva relataram no artigo "A cor do axé: Brancos e negros no candomblé de Sdo Paulo"
(1993). Esses autores relataram as formas que o poder hegemonico da branquitude
proporcionou poder para pessoas brancas dentro do candomblé em Sdo Paulo, e até
transformou a pratica da religido para ser mais "universal" (e entendo o conceito do
“universal” como um mecanismo de silenciamento da branquitude). Porém, esses processos
inconscientes nao significam que se pode presumir que a branquitude seja "positiva" ou
positivada em todos os momentos, sobretudo entre pessoas que visam conscientemente
desconstruir e lutar contra a ideologia do branqueamento nos espacos politicos negro-

céntricos.
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Entender como ¢é feita a positivacdo da branquitude é tarefa da pesquisa empirica, ndo
da teoria. Nas entrevistas que descrevo na segunda parte desta dissertacdo, as pessoas brancas
entrevistadas ndo relataram serem privilegiadas dentro da capoeira por causa de sua brancura.
Ao contrario, descreveram diferentes formas que sdao questionadas nesses espagos e 0s
desconfortos que algumas sentem em reacao a isso. Ao mesmo tempo, explicaram as maneiras
que hierarquias sociais, ndo s6 do racismo, mas também da classe social e do machismo,
produzem vantagens para pessoas brancas dentro de seus grupos.

Barros (2003) criticou a visao simples das escolhas de parceiras(os), uma visao que as
estabelece como um célculo racional, que sempre valorizaria a branquitude. A observacao
feita por Barros permite questionar, de forma mais complexa, a maneira que branquitude e
género se interconectam no ambito das relagOes intimas. Para ir além do pensamento que
reifica a branquitude como 'positiva’, pode ser importante questionar em que medida a fala de
Vanessa, entrevistada de Schucman (2012), reflete a realidade social (se ela, de fato, quase
sempre tem chances com 'um cara negro muito bonito') e em que medida pode ser produto da
visdo positiva que ela tem sobre sua branquitude. Afinal, se Vanessa acredita que homens
negros "adoram loiras" e que ela tem chances com qualquer um deles, parece provavel que ela
estaria mais segura e relaxada quando flertasse com eles. Ou seja, é importante considerar
como a ideia de uma branquitude 'positiva' poderia influenciar o comportamento também das
pessoas brancas, especialmente para irmos além da visdo estereotipadora de Vanessa de que a
positivacdo da branquitude seria produzida por homens negros.”

A tese de Schucman (2012) também oferece um exemplo que ilustra bem a ideia
complexa de que a branquitude, mesmo privilegiada de forma hegemonica, ndo confere
exclusivamente privilégio e poder absoluto as pessoas brancas. Schucman cita Vron Ware para
pensar na forma que as relacdes raciais e a histdria da escraviddo tém também oprimido
mulheres brancas de forma especifica, por terem sido dominadas como propriedade pelos
homens brancos, que usavam-nas como esposas confinadas, em pedestais, e as mulheres
negras escravizadas como objetos sexuais (p. 93). Schucman e Ware nao pretendem fazer uma
comparacgao entre as opressoes enfrentadas por mulheres brancas e negras. A ideia seria a de

que a escravidao impos limites especificos aos comportamentos 'aceitaveis' para mulheres

7 Sugiro essas questdes como inversdo da "ameaca do estere6tipo”, em que estudos estadunidenses indicaram
que quando foram lembrados de estere6tipos negativos sobre seus grupos, pessoas afro-americanas tiveram
um desempenho pior quando fizeram provas académicas, em comparagdo a mulheres e homens afro-
americanos aos quais foi dito que as diferencas raciais ou de género ndo apareceriam nos resultados. Se ser
sujeito conscientemente a esteredtipos negativos tém efeitos concretos, ndo seria provavel que ser sujeito a
estere6tipos positivos também teria? cf. "Stereotype Threat Widens Achievement Gap". American
Psychological Association. 15 julho 2006. Acessado 24 jan 2018.
<http://www.apa.org/research/action/stereotype.aspx>
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brancas. Isso ndo se argumenta com o intuito de dizer que mulheres brancas seriam afetadas
pelo racismo da mesma forma que mulheres negras. Em vez disso, é um esfor¢o para pensar
nos aspectos racializados das relagdes de género e sexualidade nas vidas de mulheres brancas.
Essa analise sugere que, mesmo com mulheres brancas sendo privilegiadas pelo racismo no
sentido geral, ainda assim pode haver aspectos do racismo que as subjugam em relacdao aos
homens brancos. O argumento de Ware, indica Schucman, foi que, mesmo para mulheres
brancas, ndo existe luta pela emancipacao feminina sem antirracismo (p. 93). Entdo, depois de
ter apontado anteriormente como mulheres possuiam experiéncias de raca diferente dos
homens (raca modificada pelo género), aqui Schucman cita a analise de Ware para pensar
como mulheres brancas podem ter experiéncias de género modificadas pelo racismo.

Schucman também examina as falas de duas entrevistadas que realmente tentaram fazer
comparagOes entre mulheres brancas e negras. As entrevistadas sugeriram que elas, bem como
outras mulheres brancas, se sentiam mais restringidas que mulheres negras na hora de dancgar
(p. 93-94). Fizeram uma comparacao entre mulheres negras e elas, mulheres brancas,
mobilizando estere6tipos sobre a (hiper)sexualidade negra, como se esses proporcionassem
mais liberdade corporal as mulheres negras.

Schucman aponta como, nesse caso, as entrevistadas haviam internalizado os
estereotipos da ideia falaciosa de raca, ao ponto de modificar seu préprio comportamento (nao
se sentir confortavel ao “requebrar”) (p. 93-94). Porém, sugiro perguntar também quais seriam
as consequéncias para essas entrevistadas brancas caso fossem, de fato, mexer seus corpos e
expressar sexualidades mais livremente em contextos de danga. Os privilégios conferidos a
branquitude sugerem que, mesmo com a sexualidade sendo associada as mulheres negras por
esteredtipo, mulheres brancas incorporando movimentos sexuais a sua danga seriam vistas de
forma positivada, e ndo sofreriam consequéncias no mesmo patamar de violéncia. (Um
exemplo seria as reacOes publicas bastante diferenciadas em relagdo a Anitta, por um lado, e o
Bonde das Maravilhas, por outro, como examinado no artigo de Jocilene Gomes (2013).)

E evidente que ndo faria sentido fazer uma comparacdo simétrica entre as posicdes
sociais ocupadas por pessoas brancas e negras, pois pessoas brancas ndo enfrentam os
mesmos tipos de violéncia por violar as fronteiras socialmente impostas de sua identidade
racial. Lucio Oliveira (2007), citado na minha discussdao sobre os termos "branquitude" e
"branquidade”, ja apontou essa assimetria. De fato, pessoas brancas podem se apropriar de
estéticas e praticas cultivadas por determinados grupos nado-brancos e serem recebidas de
forma muito mais positiva. Um exemplo 'classico’ seria meninas brancas que usam, vendem

turbantes e sdo elogiadas por grande parcela da sociedade, enquanto meninas negras usando



84

os mesmos turbantes sdo vistas como 'étnicas’ e enfrentam preconceito e discriminacao em
todos os momentos — por exemplo, através da intolerancia religiosa racista que ataca pessoas
candomblecistas e muculmanas como alvos principais de violéncia. Em parte, esta minha
pesquisa visa investigar quais sdo as resisténcias que pessoas brancas tém ou ndo que
enfrentar, quando efetuam rupturas com os papéis sociais atribuidos a elas. Isso envolve tanto
praticas 'culturais' quanto atitudes explicitamente antirracistas, bem como anti-privilégio.

Nas andlises sobre género e branquitude, Schucman focalizou nas mulheres brancas.
Porém é importante ressaltar que uma abordagem interseccional ndao significa analisar
somente as intersecdes de opressoes, mas também de privilégios. Afinal, um aspecto mais
poderoso da elaboracdo da interseccionalidade foi de desmascarar o privilégio que mulheres
brancas haviam cultivado dentro do feminismo, declarando irmandade universal a partir dos
seus pontos de vista brancos e politicamente situados. Pensando dessa forma, uma abordagem
interseccional ao privilégio possibilita analisar, também, e talvez sobretudo, os homens
brancos. Quem sdo esses sujeitos que detém tanto poder e, no entanto, ndo sdo expostos ao
olhar critico?

Richard Miskolci (2012) analisou como a branquitude na concepcdo da "nacdo
brasileira" no final do século XIX estava conectada a determinadas visoes de familia,
casamento, papeis de sexo e de género. Por isso Miskolci sugeriu que "a esfera erdtica [...] se
fundou em desejos de 'embranquecimento’ relacionados a ideais de classe e género, sobretudo
aos de uma branquitude construida aqui como atributo eminentemente masculino” (p. 48).

Bem, mesmo dentro da categoria de masculinidade branca (ou uma branquitude
masculina), ha sub-grupos com diferentes articulacoes de privilégio e subalternidade, por
exemplo homens brancos gays. Serem subalternizados em termos de sexualidade, porém, nao
significa a anulacao dos privilégios da branquitude, como vemos no artigo "Race Fucker", de
Osmundo Pinho (2012). Nesse texto, Pinho analisa a pornografia gay enquanto um mercado
de desejo que articula raca, sexualidade, género e poder. Dentro da pornografia sdo
produzidas fronteiras raciais e étnicas bastante distintas, mas de uma forma que as normas e
categorias (por exemplo dos corpos racializados) sdo simultaneamente sustentadas e
transgredidas (p. 164). Nesse sentido, Pinho descreve a pornografia (gay) como "uma
plataforma de repeticao/reproducdo de imagens e esteredtipos, e como estamos insistindo,
como maquina produtora de uma categorizada experiéncia do erotico” (p. 180), uma
articulagdo entre desejo e poder.

Osmundo Pinho aponta que, em sites pornd, ha diversas categorias pornograficas

baseadas em esteredtipos de corpos negros hiperssexualizados e biologizados em lugares que
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evocam o “gueto”. Nesses filmes, os estere6tipos, em si, formam o locus do erético a ser
vendido no mercado pornografico. Um site, Thug Hunter, consiste em filmes “de garotos
brancos, que encontram thugs dispostos a sexo por dinheiro em regides de aparéncia
degradada” (p. 179). Na interacdo entre os 'garotos brancos' e os thugs negros ou latinos, “na
quase totalidade das cenas, o rapaz branco assume a postura de ativo sexual, sendo agraciado
com longas sessoes de sexo oral, em seguida, sodomizando o thug em troca de algumas
centenas de délares” (p. 179-180). Nessa categoria de filme, a branquitude se manifesta
enquanto um lugar neocolonial de poder sexual e economico.

Em outras categorias de filmes, algumas com garotos do 'leste europeu’, a branquitude
aparece como "uma hegemonia encarnada” (p. 182). Os homens brancos sdao representados
com uma sexualidade burguesa 'inocente’, e com uma "virilidade delicada" (p. 181). Essa
categoria apresenta cenas que remetem a “locagdes com luz natural em espago aberto, em
meio a campos de flores e lencéis de seda em tons pastéis, remete a um ideal de pureza
sublimada”(p. 183). Nesse caso, 0 sexo entre 0os corpos brancos é significado a partir de
determinados contextos, cores, situacOes, bastante diferentes dos filmes Thug Hunters que
associam corpos negros a pobreza urbana. Na categoria de pornografia (implicitamente)
branca, Pinho argumenta que "a incorporacao pornografica dos ideias da branquidade inventa
assim um sublime erético gay" (p. 183), e é justamente a violacdo desse sublime que
consititui a transgressao erética nesse estilo de filme (p. 184).

Entdo dependendo do contexto e categoria da pornografia, a branquitude pode ser
associada a diferentes caracteristicas especificas, mas nos casos estudado por Pinho, é sempre
associada a uma posicao de poder.

E possivel que essa transgressdo do sublime da branquitude, no caso dos filmes de tema
'leste europeu’, que misturam a 'inocéncia' a pornografia, poderia ser considerada como uma
transgressao do proprio ideal de pureza da branquitude? Pinho acredita que ndo, pois, "sendo
os corpos brancos solene e literalmente 'fudidos' em posicdes acrobaticas, em orgias ou cenas
romanticas a dois, mas milimetricamente dissecados e também fetichizados como os corpos
negros, nesse caso, a natureza da transgressao parece ser outra” (p. 184). Mesmo 0s corpos
brancos estando sujeitos a logica categérica do mercado pornografico, Pinho indica que essa
sujeicdo é uma de carater diferenciado, com estética diferenciada.

Isso sugere que, embora tanto 0s corpos brancos quanto oS COrpos negros sejam
tornados objetos intercambidveis para vender a pornografia, os negros sdao objetificados e
subjugados como fetiche, enquanto os brancos sao objetos de um enalticemento e sublimacao

pornografica, colocados em posicdes de pureza e poder. A categoria mais ampla (pornografia
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gay) é a mesma, mas a posicdo ocupada pelos brancos e pelos negros dentro da categoria é
diferente, de acordo com a estrutura racializada de poder encarnada na industria pornografica.
Para mais, as proprias subcategorias da pornografia produzem e refletem essa estrutura.

Outro exemplo de um estudo que discute sobre o privilégio de homens brancos esta no
artigo “Cor, classe, género: aprendizado sexual e relacdes de dominio”, de Valeria Ribeiro
Corossacz (2014). A pesquisadora descreve e analisa o resultado de entrevistas feitas com 21
homens brancos de classe média alta em relacdo as 'experiéncias de iniciacdo sexual', feitas
com trabalhadoras domésticas e com prostitutas. Corossacz analisa a producdo da
masculinidade branca por meio do exercicio de dominio do poder social, ou seja, por meio do
estupro: a imposicdo de relacGes sexuais nas trabalhadoras domésticas ("empregadas"), que
frequentemente dependiam da familia branca por renda, abrigo e alimentacdo. Com base nas
entrevistas, Corossacz argumenta que o ato de estuprar foi um aspecto constitutivo da
masculinidade desses homens na adolescéncia.

Corossacz nota como a cor operava como dinamica invisibilizada nos relatos dos
entrevistados. Eles falavam principalmente em termos de classe e género, mas havia
momentos em que a cor se salientou. Corossacz também explica como a "iniciagdo sexual”
desses homens com prostitutas e/ou empregadas é visto (por eles) como um processo
"natural”, "normal", um resultado quase automatico do que véem como a combinacao entre 0s
“hormonios"” masculinos e estar numa posicao de poder. Ou seja, justificaram seus
comportamentos com a ideia de que eram “naturais". Inclusive, esses homens relataram como
essas experiéncias iniciaticas frequentemente foram feitas sob a pressao de outros homens —
ou amigos ou da familia. Essa normalizacdo das relacdOes sexuais com empregadas e
prostitutas como processo constitutivo de masculinidade branca de classe média (entre esses
homens) foi percebida e relatada também por outros entrevistados que, por diversos motivos,
ndo haviam tido essas relacdes. Isso sugere que o estupro de trabalhadoras domésticas fazia
parte das identidades brancas masculinas, mesmo de homens que ndo o haviam feito
diretamente.

Este texto de Corossacz se posiciona, em parte, como um estudo do Feminismo
Interseccional que busca melhor compreender a interseccionalidade entre muiltiplas posicdes
de poder. Neste caso, a descricao de mulheres negras em termos de 'disponibilidade’ para
'servico sexual' de forma hierarquica (de fato, a excecdo de trés homens gays, todos os
homens entrevistados, apesar de “iniciados" sexualmente com mulheres negras, acabaram se
casando com mulheres brancas) foi analisada como componente-chave para a identidade

interseccional de género dos homens entrevistados.
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Corossacz mostra como a prépria relagcdo entre ela e os entrevistados ajudou a expor as
dinamicas interseccionais das suas identidades. A pesquisadora relata que os entrevistados
ficaram surpreendentemente relaxados e abertos quando falavam com ela, uma mulher
desconhecida, sobre essas experiéncias de 'iniciacdo sexual'. Um exemplo intenso veio do
entrevistado Aécio. Como na transcricdo de sua fala: “O meu primo oferecia a empregada dele
para os amigos e para os primos [fala rindo]", e ""Vamos 14, vamos comer a fulana!' Chamava
para a casa dele [fala rindo]" (p. 530, parénteses no original).

Para tentar entender o fato desses homens falarem de forma tdo aberta, Corossacz
indicou que provavelmente se relacionaram com ela, pesquisadora branca, em termos de cor.
Nesse momento, sugere Corossacz, a cor tornou-se mais central para os entrevistados do que
o género. Ela sugere que eles falaram o que ndo achavam ser ofensivo para ela, uma mulher
branca brasileira de classe média residindo na Europa. "Para entender o quanto a classe e a
cor fizeram desaparecer o género," indica Corossacz, "poder-se-ia inverter a situacao e
imaginar se os entrevistados teriam tido o mesmo grau de desenvoltura ao contar a uma
entrevistadora negra de classe popular episodios de violéncia racista" (p. 524). Ao mesmo
tempo, acho interessante levar essa questdo a sério e ndo presumir que todos esses homens se
sentiriam constrangidos se a mesma entrevista fosse feita por uma pesquisadora negra. Nao
seria possivel que alguns desses homens achariam as experiéncias deles tdao "naturais" que
nem considerariam chamar de violéncia?

O estudo de Corossacz expoOe nitidamente as interacOes e constituicdo mutua entre
género, classe e raca. Os homens ocupavam posi¢cdes de poder por serem brancos, por serem
homens e também por serem de familias de classe média que empregavam trabalhadoras
domésticas. Os homens se relacionavam com as mulheres negras de formas especificas, a
partir da sua branquitude. E em termos do género, a propria masculinidade desses homens,
inclusive dos homens gays, se constituiu por meio dessa dominagao racializada e de classe.
Ou seja, nao é simplesmente que a raga 'influenciou' o género, ou que a classe 'influenciou’ a
raca; Corossacz demonstra como o proprio género desses homens se constituiu através das
relacdes raciais, e como sua branquitude se cristalizou por meio das relacoes “sexuais” e de

género.

2.2 BRANQUITUDE E CLASSE
Até agora, destaquei o género na discussdo da abordagem interseccional ao estudo do
privilégio. Isso porque a interseccdo com género aparece com frequéncia na literatura sobre

branquitude nas falas de pessoas entrevistadas. Abordagens interseccionais também devem
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muito ao feminismo, e por isso podem muitas vezes focalizar o género em interseccdo com
outros campos. Mas além do género, racismo entra em intersecao com outros campos de
poder, como o da classe socioecondmica e o da nacionalidade. Corossacz (2017), por
exemplo, indica como “a classe se apresenta como a linguagem privilegiada para dar um
contetido a branquitude" (p. 172) no caso dos homens que ela entrevistou. Richard Miskolci
(2012) também analisou géenero, classe, branquitude e nacionalidade brasileira em interseccao,
quando argumentou que "a missdo civilizadora seguida por nossas elites politicas e
intelectuais apontava para a construcdo da nacdo como branca por meio de convengdes
culturais moldadas por um regime er6tico ideal" (p. 149).

Maria Aparecida Silva Bento (2003a, 2003b) também fez uma discussdao sobre
identidades de classe a partir do seu trabalho com o movimento sindical. Afinal, foi em cursos
de formacdo em relagdes raciais feitos para pessoas do movimento sindical que Bento utilizou
o texto sobre "Branquitude e branqueamento no Brasil" (2003b, p. 154). Bento descreveu
como pessoas brancas do movimento sindical também destacam a identidade de classe
oprimida para silenciar sua branquitude privilegiada.

Jorge Hilton de Assis Miranda explicou que, na sua pesquisa com rappers brancas/os, a
questdo de classe surgiu como muito cara as relagdes raciais, mesmo que ele ndo pergunte
explicitamente sobre classe no questiondrio. Segundo Miranda, existe um ponto de referéncia
no Rap utilizado para avaliar a producdo artistica de seus praticantes. Miranda chama isso do
"padrdo Racionais MCs”, em referéncia ao nome do grupo que materializou esse padrao. Se
constitui num julgamento de “legitimidade"” em que rappers deveriam "ser negros/as, da
periferia, cantar assuntos relacionados ao cotidiano periférico e ndo aparecer na grande midia”
(2015, p. 88).

Em relagdo a isso, Miranda descreve e analisa o termo playboy, uma classificacao usado
no rap para criticar pessoas e declarar que ndo fazem parte desse padrdo. Playboy seria um
termo para se referir "ao homem branco com alto poder aquisitivo, hedonista, machista,
potencialmente agressivo, que leva a vida de modo desregrado e irresponsavel” (p. 87).
Miranda descreve o termo playboy como uma categoria que entrelaga raca e classe (p. 87).
Tem a ver com a resisténcia dentro do movimento Hip-Hop aos brancos que cantam rap (p.
43). No contexto do Hip-Hop, portanto, chamar alguém de playboy representa uma grande
ofensa (p. 90). Em relagdo a isso, Miranda apresenta as letras de alguns rappers que fizeram
musicas para se defender contra o rétulo de playboy. Miranda aponta que esses rappers
focalizaram no 'trabalho duro' e dificuldades que passaram nas suas vidas e nos seus caminhos

dentro do rap, mas nao fizeram mencao a sua cor branca, apesar disso fazer parte integral da
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ideia de playboy (p. 91). O rapper que mencionou sua cor nas letras analisadas fez isso para
se posicionar como alguém que havia sido discriminado por ser branco no rap; ndo citou a cor
para denunciar os privilégios da branquitude (p. 93).

Em outro exemplo, Miranda aponta como os rappers do grupo Filosofia de Rua, na
musica "A cor da pele ndo influi em nada", se distanciaram de quem o grupo enxergava como
os verdadeiros brancos racistas: "os playboys, os politicos e os neonazistas” (p. 147). Ao
colocar playboys como o “outro™ branco, rico e privilegiado, o grupo tenta argumentar a favor
da sua legitimidade no rap e, ao mesmo tempo, negar e ocupar uma posi¢ao de privilégio
fruto do racismo.®

Miranda aponta que o rétulo playboy nao é usado so para atingir rappers brancas/os de
classe média e alta, mas também brancos pobres, como o entrevistado Jasf. Por sua parte,
porém, Jasf ndo achou injustas as barreiras que enfrentou no rap por ser branco, pois
reconhece que "teria mais chance pra crescer em qualquer area do que cada irmdo e irma de
pigmentacdo de pele mais escura”, e por isso a sua escolha em lutar contra os privilégios da
branquitude ao invés de se sentir injusticado pela 'discriminacdo’ contra rappers brancos (Jasf,
citado por Miranda, 2015, p. 93).

A partir da sua pesquisa e também sua experiéncia como rapper negro, Miranda indica
que o termo "playboy" ndo refere simplesmente a classe, pois articula classe, raca e
comportamento, e portanto ndo ha como falar em playboys negros (p. 89), embora relate que
existem criticas de certas musicas sobre rappers negros acusados de "se vender ao sistema" e
fazer “Rap de playboy" (p. 98). Quando os rappers brancos tentaram negar a aplicabilidade
do termo playboy a eles, focalizaram no aspecto da classe: por serem da periferia, ndo seriam
playboys. Esse 'deslocamento estratégico', presente nos exemplos de Corossacz (2014), Bento
(2003) e Miranda (2015), se assemelha aos discursos relatados anteriormente de pessoas que
silenciam os privilégios frutos do racismo com a énfase no machismo ou gordofobia. Dai se
torna evidente a importancia da abordagem interseccional para entender como as opressoes, e
portanto os privilégios, sdo multiplos e ndao podem ser isolados uns dos outros.

Mais um exemplo de uma analise que investiga a relacdo entre branquitude e classe é de

Stella Zagatto Paterniani, no artigo “Da branquitude do Estado na ocupacao da cidade"

8 Isso remete, mais uma vez, ao que estou analisando como uma criacdao de um “Outro" branco racista, uma
divisdo interna implicita na branquitude cotidiana entre brancos 'racistas' e 'ndo racistas'. Parece ser uma
divisdo usada por brancos para se distanciarem da responsabilidade de ocupar uma posicao de privilégio
racista. Poderia ser visto como uma 'categoria nativa' da branquitude. E interessante pensar como, no
processo de questionar o proprio processo académico, as categorias 'analiticas' podem também ser vistas
como nativas (da academia, e dos brancos). Nesse caso, as categorias de “branquidade"” e “branquitude"
propostas por Edith Piza (2005) poderiam ser vistos simultaneamente como, primeiro, categorias analiticas
para entender de forma mais complexa essa divisdo entre branco racista e ndo racista; e segundo, como
categorias nativas a partir da posicao de Piza como pessoa branca.
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(2016). Paterniani analisa a relacdo entre o Estado e as pessoas de movimentos de luta por
moradia que ocupam e/ou sdo expulsas de espacos urbanos. Nesse texto, Paterniani argumenta
que o Estado, por meio de politica urbana e da repressao policial, ao mesmo tempo que impde
a racializacdo ndo-branca nas pessoas expulsas, também nega reconhecer as relacdes sociais
como racializadas.

Paterniani indica que as pessoas sem teto, em sua pesquisa, sdo “de peles de muitas
cores" e de muitas autoidentificacOes, e que muitas "ndo se consideram negras e [...] afirmam-
se trabalhadoras e trabalhadores da cidade de Sdo Paulo” (p. 9). Paterniani argumenta que
mesmo que ndo se afirmam negras, essas pessoas sao heteroclassificadas pelo Estado como
"ndo-brancas". E pela expulsdo e negacio dos direitos, a expulsdo de um 'outro' ndo branco,
que a 'branquidade’ do Estado se institucionaliza (p. 9-10). A analise de Paterniani trabalha nas
intersecoes entre branquitude e Estado (e cidadania), junto a dimensdes de classe social e de
outras relacGes urbanas e espaciais.

Mais uma pesquisadora que apontou as conexoes entre branquitude e classe social a
partir de pesquisa empirica foi Lia Vainer Schucman (2012). Um capitulo da sua tese analisa
as hierarquias e divisoes internas da branquitude que criam e sinalizam divisdes racializadas
entre brancos. Nesse capitulo, Schucman discute fen6tipo e a ideia de origem; género; e classe
social, a partir das falas dos seus entrevistados.

Schucman indica que na sua pesquisa, a condi¢do socioeconémica constituiu “uma das
categorias que mais marcou as diferencas internas dentro deste grupo” (p. 94). Ela relata que
nas falas dos entrevistados, a branquitude foi associada a riqueza financeira e acesso a
recursos. Schucman enfatiza a importancia disso para entender a forma que as pessoas
brancas se relacionam com os significados da branquitude, e também como pessoas sdo
incluidas e excluidas da categoria 'branco’ (p. 94). Ou seja, a classe é usada tanto para efetuar
divisGes e categorizacOes internas da branquitude, quanto para determinar quem é "branco" e
quem nao é.

Na intersecdo entre branquitude e classe, Schucman apresenta as categorias de “branco”
e “branquissimo" usadas por uma das entrevistadas. Na definicdo da entrevistada "Marilia", os
brancos “branquissimos” valorizam a riqueza e pensam em tudo em termos econémicos (p.
94-5). Dessa forma, o branco-mais-branco é definido, na visao dela, em relacdo a classe.

E interessante pensar nessa definicdo, principalmente porque a existéncia do racismo no
Brasil é tantas vezes negada com o argumento de que o que existe, na verdade, é classismo.
Donald Pierson (1971), por exemplo, argumentou que a cor era simplesmente um dos varios

fatores utilizados na discriminacdo de classe. Existe esse pensamento até hoje, de que o
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'problema racial' seria um simples produto das desigualdades socioecondmicas.

A definicdo de 'branquissimos' como brancos que pensam somente em termos
economicos € interessante nesse sentido, porque contemplaria brancos académicos que
produzem teorias de Otica econdmica, negando a existéncia do racismo. O branquissimo, o
branco-mais-branco, seria alguém que nega sua racializacao branca a partir de um olhar
economico e uma posicao de poder economico e racializado. O préprio silenciamento da
branquitude e das relacoes raciais em termos econdmicos, assim, faria parte da definicdao da
branquitude "branquissima".

Schucman (2012) indica que uma das pessoas entrevistadas, “Fernanda"”, de fato
manifestou a oOtica do "branquissimo" descrito por “Marilia". A entrevistada "Fernanda"
realmente falou sobre relacoes raciais e a branquitude em termos econdmicos, e a partir da
perspectiva de uma pessoa com poder econdmico (p. 95-6). Entre outras coisas, Fernanda
demonstrou um certo distanciamento racializado dos brancos pobres. A partir disso,
Schucman indica que "percebemos, no discurso dos brancos ricos sobre a pobreza branca,
algo que insinua que eles [os brancos pobres] ndo souberam se apropriar devidamente da
branquitude, e que ha algo que fizeram de errado para estarem nesta posicao” (p. 97). Assim,
a classe aparece como parte de uma 6tica racializada de brancos sobre outros brancos.
“Fernanda" fala sobre descendentes muito pobres de norte-americanos numa cidade em Sao
Paulo chamada Americana. Fernanda pergunta: como é que uma pessoa branca dessas “se
deixou chegar nesse ponto? Por que ela tinha o privilégio de ndo, ela tinha a condicdo de nao
fazer. E ai é estranho". Mas nessa condicao "estranha", fruto da pobreza vista como culpa
individual, Fernanda acredita que esse branco pobre “ndao tem privilégio algum”
(SCHUCMAN, 2012, p. 97). Como Schucman apontou, também citando Wray (2004),
brancos pobres sdo vistos como uma ameaca a suposta superioridade inata da branquitude,
nos olhares de brancos ricos. Na analise de Schucman, a pergunta de como "se deixou chegar
nesse ponto" carrega o pressuposto implicito de que os brancos ndo deveriam estar numa
condicdo de pobreza material. E a entrevistada simultaneamente consegue implicar que a falta
de privilégio de classe significaria a falta de qualquer privilégio.

Outro aspecto dessa fala de Fernanda, apontada por Schucman, é que a pobreza dos
brancos é vista como anormal, enquanto a pobreza de pessoas negras € vista como natural.
"Joana", outra entrevistada de Schucman, também mobilizou uma frase parecida que via a
pobreza de pessoas brancas dessa mesma forma: “Parece que inconscientemente quando eu
vejo um menino de rua branco eu sinto muita pena, eu olho para aquela bochecha rosa, aquele

olhinho claro e me pergunto, o que é que aconteceu para ele estar ali?" (Joana, citada por
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Schucman, 2012, p. 98). Nesse trecho vemos, como Schucman aponta, que Joana se identifica
com o menino branco como outro ser humano em uma condicdo dificil; dessa forma, a
identificacdo em termos raciais (branquitude) possibilita um desconforto com as
desigualdades de classe. Por outro lado, a desidentificacio com pessoas negras, como se nao
fossem seres humanos, possibilita uma normalizacdo das suas posi¢Ges subalternas nas
desigualdades de classe.

Esse processo de naturalizagdo da pobreza das pessoas negras e desconforto com a
pobreza de pessoas brancas esta presente na experiéncia de outro entrevistado de Schucman.
“Tadeu" relatou que os policiais ndo permitem que ele use drogas junto a pessoas negras,
porque ele ndo 'pertence' ali. O entrevistado relata que os policiais chegam até a oferecer
dinheiro a ele para ndo entrar na boca para usar drogas (p. 98-99).

A diversidade econdmica das pessoas brancas entrevistadas por Schucman (2012)
possibilitou que, além de poder analisar a perspectiva de brancos "branquissimos" como
Fernanda, a escuta e andlise das falas de pessoas brancas em condig¢des subalternas de classe.
Schucman diz que os dois entrevistados Tadeu e Pedro, "durante toda a entrevista, mostram
sentir um incomodo com estes significados atrelados a branquitude” e que por isso “voltam-se
para culturas negras periféricas como uma forma de mostrar que, apesar da pele branca, nao
se identificam com valores e legados europeus de branquitude como, por exemplo, os brancos
de elite” (p. 100). Nesse sentido, a posicdo socioecondomica seria um fator que, segundo
Schucman, promoveu o antirracismo de Pedro e Tadeu e sua busca por outras formas de ser
branco e de se relacionar com pessoas negras. A desidentificagdo com o "branquissimo"
motivou uma identificacdo com a negritude.

Esse processo se evidencia também na fala de Preto Du, participante na pesquisa de
Miranda (2015), que se descreveu como "branco denegrido"”, assim identificando seu
posicionamento antirracista em relacio ao movimento negro. E interessante notar que Preto
Du também relatou uma experiéncia em relacao a esse tratamento diferenciado na intersecao
de classe e raca. Uma experiéncia formativa na perspectiva critica de Preto Du foi quando ele
e um amigo negro brincaram de ser pedintes quando eram criangas. Os transeuntes ficaram
com pena de Preto Du, querendo ajuda-lo, enquanto ignoraram seu amigo negro, como se ele
fosse uma parte natural da rua (p. 101-2).

A partir das falas diversas na sua pesquisa, Schucman (2012) argumentou que existem
formas distintas de pessoas brancas ndo-branquissimas se relacionarem com sua posicao

social racializada como branca:

[...] quando brancos brasileiros procuram alguma opcdo para sentirem um alivio do
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dilema que é a identificacdo com a branquitude, quando néo se espelham nem com a
ideologia da supremacia racial nem com os valores desta, voltam-se para uma
identificacdo estética com as culturas nao brancas. No entanto, ha também aqueles
que, como apontou Marilia, anseiam e almejam ser o branquissimo, e que por isto,
mesmo estando em condi¢es socioecondémicas ndo favoraveis, lutam para se
encaixar nos padroes exigidos pela branquitude. E nesta questdo, a cor da pele os
favorece. (p. 100)

Esse trecho de Schucman mostra como ha diversas respostas mobilizadas por pessoas
brancas pobres em relacdo a branquitude. A identidade branca ndo constitui pura ou
simplesmente uma forca positiva/positivada nas vidas dessas pessoas brancas, apesar de
privilegia-las sistematicamente.

Além de ser usada para criar divisdes internas da branquitude, como "branco" e
"branquissimo”, a classe também afeta as divisOes e interacOes entre quem € considerado
'branco’' e quem ndo é. No final do capitulo, Schucman indica que as pessoas entrevistadas
falavam sobre a classe social ndo s6 como divisdo entre brancos, mas também como um
processo que “aproximaria os brancos pobres de outros grupos explorados e aviltados" (p.
100). A experiéncia de pobreza seria uma experiéncia que uniria brancos pobres com outras
pessoas pobres, apesar dos diferenciais de privilégio e opressdo em relagdo a raca,
nacionalidade e género. A ressalva de Schucman em relacdo a essa perspectiva é para dizer
que "quando comparamos brancos pobres com negros pobres percebemos que os significados
construidos em torno da pertenca racial branca asseguram a eles privilégios e vantagens em
diversos setores sociais, uma possibilidade de ascensdo social, por assim dizer" (p. 100-1).

Essa ideia, de que a possibilidade de ascensdo seria o marcador de diferenca entre
brancos pobres e as pessoas pobres que nao brancas, parece ter um tipo de apoio empirico em
certos casos. No texto “'Raca’ e pobreza em contextos metropolitanos”, por exemplo, a
pesquisadora Marcia Lima (2012) apontou as semelhancas entre pessoas brancas e negras em
termos das condicOes de vida no Bairro da Paz, em Salvador, e o bairro Cidade Tiradentes, em
Sao Paulo. Lima apontou as comparacOes quantitativas quanto a educacao, emprego e outros
fatores de classe social entre pessoas brancas, pardas e pretas. Quase a unica diferenca
significativa entre esses grupos raciais, depois de outras variaveis serem controladas, foi das
taxas de desemprego. Pessoas pretas e pardas tinham menos oportunidade para encontrar
trabalho formal. A medida que encontrar trabalho pode ser visto como um passo potencial
para fora da pobreza extrema, essa analise quantitativa de Lima poderia ser vista como um
exemplo empirico da fala de Schucman, de que o principal marcador de diferenca entre
brancos de baixa renda e negros na mesma condicdo seria a (maior) possibilidade de

mobilidade social (dos brancos).



94

Porém, apesar desses dados quantitativos, sugiro uma abordagem um pouco diferente,
para pensar além da possibilidade de ascensdo social como marcador de diferenca entre as
experiéncias de pessoas brancas pobres e pessoas negras, indigenas e outras pessoas nao-
brancas de baixa renda. Afinal, se a possibilidade da ascensao social fosse o tinico aspecto que
marcasse a diferenca entre pessoas brancas e as pessoas ndo-brancas pobres, a implicacdo
seria que enquanto os brancos pobres ndao ascendem, vivenciariam uma realidade igual a dos
demais. Porém, dois exemplos da pesquisa de Schucman indicam que esse nao é o caso.

Nos trechos que Schucman citou da entrevista com Tadeu, o entrevistado relata como é
abordado de forma diferente pela policia do que quando isso ocorre com pessoas negras,
apesar de estar fazendo a mesma atividade (uso de drogas). Relata que um policial até
ofereceu dinheiro a ele para sair de perto de negros usudrios de drogas (Tadeu, entrevistado de
Schucman, 2012, p. 98). Nesse caso, vemos como Tadeu pode estar no mesmo espaco e fazer
as mesmas atividades que pessoas negras, e no entanto, sua experiéncia é diferenciada em
relacdo as interacoes com a policia. A pobreza e a branquitude ndo operam de maneiras
independentes. A propria pobreza de Tadeu é formatada por sua condicao social de branco.

Outro exemplo da intersecdo entre raga e classe é a citacdo que Schucman faz de um
"rapaz loiro de olhos azuis morador de rua" com quem ela conversou informalmente.
Perguntado sobre o que é ser branco, "Fernando" respondeu: "Ser branco? ah, ser branco é
poder entrar no shopping para cagar" (SCHUCMAN, p. 76). Nesse caso, “Fernando”
compartilha a condigdo de estar em situagcdo de rua com pessoas negras. Ele ndo esta, por ser
branco, 'menos' sem teto do que pessoas negras e indigenas igualmente sem teto. Porém, a
situacdo de rua de Fernando, como pessoa branca, é diferente das demais pessoas citadas. Isso
nao significa que a vida de Fernando seja facil, pois, de qualquer forma, estd sem moradia.
Porém, esse trecho indica como as diferencas entre pessoas brancas e ndo-brancas na mesma
situacdo de pobreza vao além da possibilidade de ascensdo. Independente de Fernando
conseguir emprego e moradia, enquanto estiver sem teto, podera usar o banheiro do shopping,
por ser branco. A propria situacdo de rua se manifesta em intersecao com as relacdes raciais.

De fato, Schucman esta ciente de que estar na "mesma" situacdo de classe ndo

proporciona experiéncias idénticas para pessoas consideradas brancas, negras, indigenas:

[...] os brancos pobres podem alcangar o status do branco rico, e o negro nao. Ao
sujeito negro, ndo adianta ter educacdo, casas de tijolo e ascensdo social, pois
quando adquirir tudo isto a raca sera o fator de interdicdo do sujeito a este grupo da
elite. [...] Isso demonstra que classe é um diferenciador que hierarquiza as relagdes
de poder entre brancos, mas também que ndo pode ser o tinico marcador de
desigualdades quando se trata de brancos e “ndo brancos”. (p. 97)

A andlise feita acima por Schucman é especialmente pertinente no uso de uma
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abordagem 'interseccional’, nesse caso a intersecao entre raca e classe. Ela mostra como é
possivel analisar o conjunto de ambos os processos sem cair na discussao ordinaria sobre ser
classe ou raca o processo 'mais importante' na producao das desigualdades. Schucman analisa
como os significados de classe sdo racializados, e como os significados da branquitude (por
exemplo, do 'branquissimo') sdo produzidos em relacdo a classe; "as fronteiras de classe
também sdo definidoras de significados relativos ao ser branco” (p. 99). Dessa forma, raca
modificaria a mobilidade social de classe; e classe modificaria a identificacdo e classificacdo
raciais. Os dois processos ndo operariam de forma independente, mas também ndo seriam
idénticos; distin¢des sdo possiveis e cruciais, e as interconexdes também o sdo.

Outra analise especificamente sobre a intersecdo branquitude-classe é no texto de Ana
Helena Ithamar Passos (2014) sobre uma aula obrigatdria de rela¢Ges raciais, numa instituicao
de educacdo superior, numa zona periférica da cidade de Sdo Paulo. As pessoas na regiao,
indica Passos, ndo seriam faceis de classificar no sistema do IBGE, mas a maioria sdo
descendentes de pessoas do Norte e Nordeste do Brasil e seriam consideradas "pardas" (p.
228). Os estudantes da matéria foram classificados por Passos como 'megros' e 'brancos'.
Passos se interessa em estudar brancos da periferia para ver se uma posi¢ao periférica em
termos de renda (no ambito de classe) dificulta um reconhecimento critico quanto aos
privilégios da branquitude (no ambito de raca).

A investigacao de Passos, das intersecdes entre raga e classe, visa enfrentar o que ela
descreve como uma "escassez de estudos no Brasil sobre a constru¢do da branquitude em
espacos de subalternidade" (p. 224). Na visdo de Passos, o foco estd em participantes “cujas
pertencas raciais fenotipicas, sociais e culturais se localizam fora dos espagos préprios da
branquitude, como até agora conceituada” (p. 224). Sao brancos que ndo caberiam no perfil
do branco 'branquissimo’ como imaginado, por exemplo, por pessoas entrevistadas por
Schucman (2012).

A partir de suas observagoes e das falas do professor da disciplina, Passos indica que os
alunos brancos da turma geralmente reagiram com incomodo ao conteudo sobre branquitude.
O professor relata que estudantes brancos tendem a reagir ao contetido dizendo que acham,
por exemplo, o texto de Bento (2003) “agressivo". Segundo ele, os estudantes brancos se
sentem incomodados com o tema da branquitude por nunca antes ter lidado com esse, mas
nao foi incomum que lhe agradecessem no final do semestre (PASSOS, 2014, p. 245). Na
turma observada por Passos, os alunos brancos ficaram “ora tensos, ora incomodados ou em
alguns momentos sentindo-se culpados” (p. 245).

A partir da pesquisa, Passos afirma que, mesmo com o processo mais ou menos



96

transformador da discussdo sobre branquitude na sala de aula, certos tipos de silenciamento
continuaram. Apesar do desconforto quando os sujeitos brancos comecaram a reconhecer os
efeitos estruturais da branquitude, ndo conseguiram necessariamente se responsabilizar por
uma luta ativa contra eles. Passos vé o uso do discurso da mesticagem como um mecanismo
que permite a continuagao da invisibilizacdo do privilégio branco.

No contexto de algumas das pessoas brancas que fizeram parte do estudo, Passos relata
que “a condicao socioecondmica é evocada como um argumento para justificar o afastamento
da percepcdo da sua brancura e/ou do lugar da branquitude. Por ser de periferia, o aluno
estaria isento de pensar sobre os privilégios de ser branco pois, para ele, ndo se percebe a
questdo do privilégio racial em uma localidade de subalternidade social urbana." (p. 247).
Houve, também, outras reacOes nos estudantes estudados por Passos; algumas pessoas
demonstraram consciéncia politica sobre sua identidade branca (p. 247-8). Mas no geral, os
brancos na disciplina focalizaram na condi¢do subalterna de classe e ndo no privilégio da
branquitude (p. 249).

Passos resume os efeitos dos materiais didaticos sobre branquitude: "entender que,
apesar de pobres e moradores da periferia, eles tém privilégios relativos a sua brancura foi
como levantar o véu de uma cegueira racial. Mas nem todos enxergaram muito" (p. 250). No
contexto da minha discussdao sobre "deslocamento estratégico" dos privilégios por meio das
interseccionalidades, isso serve como exemplo da intersecdo entre 'raca' e 'classe’. Mesmo
apresentados de forma sistematica a uma visdo critica sobre o privilégio da branquitude, os
alunos mantiveram uma cegueira com o uso do 'deslocamento estratégico' através da classe e
dos discursos sobre mesticagem.

O texto de Passos é bastante interessante em termos da investigacdo da intersecdo entre
classe e raca no contexto de uma comunidade de pessoas com renda relativamente baixa. E
interessante também na forma que descreve com muito detalhe a ideologia e planejamento da
disciplina como um tipo de educacdo que tem como objetivo a transformacdo ativa da
sociedade e a 'conscientizacdao branca' ou 'letramento racial'. Essa conscientizacao se daria no
sentido de desconstruir as cegueiras e os silenciamentos sobre privilégio sistematico dos
brancos que constitui o racismo. Tais inten¢des de educagao étnico-racial sobre o privilégio ja
faziam parte o trabalho de Bento (2003a; 2003b).

A investigacao feita por Passos sobre brancos na periferia urbana pode levantar questdes
sobre como seria essa disciplina e 0 questionamento da branquitude para pessoas brancas em
outras posi¢oes na intersecdo entre raca e classe. Na fala de um aluno branco citado por

Passos, o aluno sugere que a discussao do texto "Branquitude e branqueamento no Brasil" por
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Bento (2003) "acabou gerando bastante conflito" na sala de aula onde "todo mundo vem da
periferia", mas ele imagina que “se fosse numa faculdade de elite de maioria branca, que vem
de pais de maioria branca, teria sido mais facil” (PASSOS, p. 246). Essa fala, que Passos
analisou como um deslocamento da discussdao do privilégio racializado com um destaque na
subalternidade de classe, pode ser pensada como uma pergunta. Como seriam as reacdes de
pessoas brancas ricas de elite numa faculdade de maioria branca, se se fossem debrucar sobre
o texto de Bento e outros que analisam a branquitude de forma critica? A andlise
interseccional, junto a analise que visa tematizar os sujeitos em posicoes silenciadas de
privilégio, enfatiza a importancia de questionar sujeitos que ocupam posi¢cdes de poder. Como
seriam as reacoes de homens brancos ricos, que ndao poderiam deslocar-se nem em termos de
género, nem de classe, para fugir do reconhecimento do privilégio? E se fossem homens
brancos estrangeiros que ndo pudessem se deslocar, por meio dos mitos da nacionalidade,
com a ideia de que 'aqui ninguém é branco'? Seria, de fato, "mais facil" a discussao critica da

branquitude para sujeitos como eu?

2.3 BRANQUITUDE E NACIONALIDADE

Além da classe e do género, a nacionalidade é também um fator crucial para ser
considerado na andlise dos privilégios frutos do racismo. Richard Miskolci (2012), como
varios outros autores e autoras, indica que a propria concepc¢ao de nacdo no Brasil foi
conectada a branquitude: "Seguindo a interpretacdo de nossa elite econdmica, nossos politicos
e intelectuais, nacdo era sinénimo de homogeneidade racial e de harmonia politica ou, melhor
dizendo, de branquitude e civilizagcdao" (p. 30).

Também, a nacionalidade ja foi uma consideracgao principal do argumento que Guerreiro
Ramos (1957) fez sobre a 'patologia social do branco brasileiro’. Guerreiro Ramos
argumentou que os "brancos" brasileiros, especialmente do Nordeste, tinham se alienado da
negrura por causa da internalizacdo da visdo europeia sobre a raga, que coloca a brancura
numa posicao de supremacia. Para Guerreiro Ramos, 'brancos’ brasileiros nao seriam 'brancos'
de fato, por em grande parte terem ancestrais negros por causa da miscigenacao. Nessa 6tica,
a brancura 'auténtica’ teria a ver nao sé com 'raga'’, mas também com nacionalidade. A
identidade nacional brasileira, na verdade, é um componente central do argumento que
Guerreiro Ramos fez sobre a 'patologia social' do branco brasileiro. Ele argumentou que a
super-valorizagdo da branquitude seria patologica justamente por impor valores europeus
brancos e alienar as pessoas brasileiras da sua matriz negra.

Uma forma de analisar a intersecdo entre branquitude e nacionalidade no Brasil é a
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experiéncia de brancos brasileiros no exterior. Por exemplo, Marcelo Henrique Romano
Tragtenberg, entrevistado por Ana Laborne (2014), relatou como ele vislumbrou com outros
olhos a propria branquitude dele depois da sua experiéncia na Inglaterra, quando fez seus
estudos de Pdés-Doutorado. Quando viu a valorizagdo da "diversidade étnico-racial" nas
representacdes midiaticas em Londres, chegou a entender de outra forma o papel que ele
desempenhava como pessoa branca no Brasil, num contexto de racismo que ele antes nao
havia enxergado, por ter sido tdo normalizado. Depois de voltar de Londres, comecou a tomar
uma posicdo critica contra os privilégios e publicar artigos argumentando a favor das acgoes
afirmativas (p. 93-95).

Na sua pesquisa com pessoas brancas que estudam 'o negro', Cardoso também
perguntou sobre as percepcoes das pessoas entrevistadas em termos da sua branquitude num
olhar internacional. Para Cardoso, mesmo as pessoas 'mais' brancas no Brasil ndo sdo

necessariamente vistas como 'brancas' em outros contextos:

Cabe lembrar que esses brancos com hifen oculto, branco-branco, no Brasil, ao
viajarem para os Estados Unidos, tornam-se brancos ndo-brancos-L4 [...]. Mesmo
que seja riquissimo [...] na sociedade estadunidense, ainda sera etnia, ndo-branco
estadunidense. (Cardoso, 2014b, p. 63)

No contexto da entrevista, uma das perguntas que Cardoso fez foi, “Como vocé é visto
no cenario internacional quanto a sua pertenca étnico-racial?" A partir das respostas, Cardoso
concluiu que por causa da norma da branquitude ser centrada na Europa Central e América do
Norte, a "ndo-branquitude” do branco brasileiro "é visibilizada quando ele viaja para fora do
pais" (p. 208). Ou seja, a branquitude dos brasileiros "brancos" existiria dentro do Brasil, mas
ndo teria a mesma vigéncia fora dele.

Porém, as proprias falas das entrevistadas, apresentadas por Cardoso, indicam que esse
processo é complexo e depende do lugar especifico, fora do pais de origem. Das sete pessoas
entrevistadas que responderam a pergunta, quatro responderam que, no exterior, foram vistas,
de fato, como brancas. Dessas quatro, uma, Alice, indicou que era considerada “latino e ponto
final” nos Estados Unidos, mas que em paises na América do Sul, era considerada "branca
estrangeira", dos tipos estadunidense ou inglesa (p. 207). Outra entrevistada, “Fernanda",
indicou que em Joanesburgo foi considerada branca sul-africana (p. 207), e a entrevistada
"Silvia" falou que foi vista como alemd na Franca e Alemanha, e como inglesa ou
estadunidense na Argentina (p. 208).

No caso de "Silvia", a entrevistada relatou que na Franca e Alemanha, “disseram que eu

”

ndo parecia 'brasileira™ (p. 208). Como Cardoso aponta, as pessoas brancas brasileiras ndo

serem vistas como brasileiras no exterior provém "de um imaginario da populacdo estrangeira
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de que a populacdo brasileira é marcantemente ndo-branca” (p. 208). E interessante pensar
como as pessoas brancas brasileiras poderiam ndo se perceber como racializadas, portanto
naturalizarem sua branquitude — por exemplo, no caso de Marcelo, antes de viajar para
Europa, e Yvonne Maggie que se autoidentificou como 'brasileira’, e ndo como branca, no
momento da entrevista (LABORNE, 2014). Ao mesmo tempo, a nacionalidade 'brasileira’
parece ser vista de forma racializada, ndo-branca, por pessoas estrangeiras.

Se as experiéncias de pessoas brasileiras brancas no exterior ajudam a entender a
intersecdo entre raca e nacionalidade, também é 1util pensar nas experiéncias de pessoas
estrangeiras brancas no Brasil.

A pesquisadora Liv Sovik, branca, de origem suica com naturalizacdo brasileira
posterior. Sovik é a pesquisadora que publicou o livro Aqui Ninguém é Branco, que discutiu a
branquitude a partir de uma abordagem da Comunicagao, com foco na industria cultural e nas
representacoes midiaticas. Sovik se descreve como “uma estrangeira arraigada no Brasil"
(2005, p. 172).

No seu livro, Sovik inclui andlise das especificidades da branquitude estrangeira no
Brasil, por exemplo, no seguinte trecho, que faz parte de uma descricdo dos privilégios da

branquitude:

No vai e vem analitico entre a multietnicidade brasileira e o destaque dado ao
branco, é comum a meng¢do da nocdo de que a branquitude é uma ideia importada.
"Aqui ninguém é branco" foi a resposta que ouvi, em sala de aula na Bahia, quando
perguntei, no contexto da discussdo publica da afro-baianidade, "como é ser branco
na Bahia?" A resposta me dizia, implicitamente, "Sé vocé, aqui, é branca". Dificil
negar, pois minha brancura estrangeira ja se comprovou gritante, era de parar taxista.
Ser branco, neste pais arco-iris, é uma espécie de aval, um sinal de que se tem
dinheiro, mesmo quando ndo existem outros sinais, é andar com fiador imaginério a
tiracolo. Ser branco estrangeiro é entrar em condominio fechado sem mostrar a
carteira de identidade ou em restaurante de luxo, suado e mal vestido. E ndo se sentir
constrangido em estabelecimentos comerciais e, nisso, os brancos estrangeiros sao
acompanhados de brancos brasileiros. (2009, p. 38)

O estudo de Sovik mostra, na intersecdo entre raca e nacionalidade, como discursos de
que “aqui ninguém é branco”, no Brasil, frequentemente operam de forma comparativa, onde
“branco” é definido a partir da ideia de 'pureza’ racial de outros paises (por exemplo, os
Estados Unidos, que Cardoso (2014b) argumenta é o padrdo contemporaneo do branco-
mesmo) para poder silenciar e mascarar a forma que o racismo produz e privilegia brancos no
Brasil. Ou seja, o argumento de Sovik indica que a nacionalidade se usa para o que chamo de
“deslocamento estratégico”, bem como género e classe, que foram utilizados nos exemplos
anteriores. Para Sovik (2009), a ideia de que 'aqui ninguém é branco' é uma forma para forgas

conservadoras mobilizarem o discurso da mesticagem: "O que um dia foi uma vitéria cultural
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e politica contra a opressdo eurocéntrica, ja foi capturado pelo conservadorismo reinante e a
naturalizacdo de relagOes sociais racistas" (p. 39). Dizer que "aqui ninguém é branco" pode
ser uma forma de dizer, frente a branquitude de padrdo-europeu, que “nao sou branco,
portanto ndo sou racista".

Uma vez, no largo de Dois de Julho®, dois senhores sentaram proximos a mim num
banco. Estavam tomando licor juntos. Um desses homens, eu classificaria como 'branco’, e o
outro como 'preto’. O homem branco comecou a conversar comigo. Me perguntou de onde eu
sou (a pergunta padrdo) e perguntou sobre minha pesquisa. Esse dia, escolhi dizer que estou
pesquisando "o racismo de pessoas brancas". Quando ele perguntou minha opinido sobre o
antigo presidente Barack Obama, opinei que o antigo presidente teria conseguido muito mais
mudancas positivas se ndo tivesse que enfrentar constantemente o racismo do pais e a
legislatura conservadora, que lutou para bloquear ou comprometer todas as iniciativas
progressistas (por exemplo da saide publica) desse presidente. O senhor ficou surpreendido,
como se nunca esperasse ouvir alguém falar algo positivo do antigo presidente dos E.U.
Depois de alguns momentos de siléncio, ele olhou para mim e falou, “olha, ndo sou branco
igual a vocé, e eu acho qualquer negro na politica uma desgraga".

Para mim, esse é um exemplo bastante forte da ideia descrita por Liv Sovik de que "aqui
ninguém e branco". O homem se deslocou da branquitude; afinal, falei que estudava o
racismo dos brancos, ai ele ndo se posicionar como branco significou deslocar-se da condigado
de objeto de pesquisa. Esse deslocamento foi usado para falar algo abertamente racista, como
se nao tivesse 0 mesmo peso, por ele ndo ser branco 'igual a mim'. Exemplifica a intersecao
entre branquitude e nacionalidade. No caso, olhei confuso para o amigo negro dele, e esse

senhor me lancou um meio-sorriso como se tivesse pedindo desculpas pelo amigo louco.

2.4 CONCLUSOES

Neste capitulo argumentei a importancia de estudar a branquitude a partir de uma
perspectiva interseccional. Utilizei uma abordagem a interseccionalidade que pensa nas
opressoes junto aos privilégios, para examinar a constituicdo mutua entre diferentes campos
de poder como raga, género, classe e nacionalidade. Os estudos brasileiros da branquitude ja
demonstraram, de forma empirica, como o privilégio opera num conjunto desses diversos
campos de poder. Uma abordagem interseccional é também importante para entender de
forma critica o "deslocamento estratégico” que algumas pessoas brancas utilizam para

silenciar o privilégio da branquitude, a partir de aspectos subalternos das suas identidades.

9 Bairro no centro de Salvador onde se localizam ndo s6 minha faculdade (o programa Pds-Afro, da UFBA),
mas também minha residéncia naquele momento.
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Nesse sentido, talvez a questdo mais importante, a0 menos para o contexto mais amplo
da pesquisa, seja a forma que brancos na capoeira pensam e vivenciam sua branquitude, em
relacdo a outros aspectos das suas identidades. Como as pessoas brancas na capoeira
relacionam essa sua condicdo com género, classe, nacionalidade e outras dimensdes? Como se
da o género e a classe na experiéncia dessas pessoas brancas? Se produz algum 'deslocamento

estratégico' também nesse contexto, para ndo assumir o rotulo de 'opressor’, enquanto branco?
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CAPITULO 3

BRANQUITUDE, RACISMO ANTINEGRO
E ANTIRRACISMO NEGRO NO BRASIL

Como as pessoas brancas participam e interagem com o racismo e o privilégio no
cotidiano? Quando pessoas brancas ndo sdo agentes diretos ou conscientes da discriminacao,
como reagem a ela? Essas duas perguntas se relacionam com os papéis das pessoas brancas no
racismo, definido aqui como um sistema social, e ndo simplesmente uma atitude. Para
enfrentar essas questdes e para contextualizar a discussdo, examino a literatura sobre relacdes
raciais no Brasil junto aos textos dos estudos brasileiros de branquitude, que se debrucam
especificamente na questdo das atitudes antirracistas por parte dos brancos. Had um paralelo
forte entre as questdes levantadas pelos estudos do racismo e as abordagens metodologicas (e
politicas) utilizadas pelos estudos da branquitude. Porém, ha, ainda, a auséncia de um estudo
sistematico sobre as reacdes e acdes de pessoas brancas frente a violéncia anti-negra.! No
final deste capitulo, apresento as perguntas de pesquisa que guiam a parte empirica desta
dissertacao.

Luiz Augusto Campos (2015) categorizou os estudos das relacOes raciais no Brasil em
quatro 'paradigmas'. Primeiro surgiu o paradigma do racismo cientifico, que estudava o
comportamento humano como heranca bioldgica de distintos grupos raciais. Segundo, o
paradigma da hibridagdo, que valorizava a mesticagem e a mistura cultural como solugdo 'ao
problema nacional' (que os académicos brancos chamavam de 'o problema do negro'). Depois,
com o projeto Unesco, emergiu o paradigma do racismo enquanto sobrevivéncia pré-moderna,
protagonizada por Florestan Fernandes. Mais recentemente, surgiu o paradigma das
desigualdades raciais, iniciada por Carlos Hasenbalg e Nelson do Valle Silva, que utilizaram
métodos estatisticos para comprovar que pessoas brancas tém maior mobilidade social do que
pessoas negras (CAMPOS, p. 3-4). A partir de um estudo quantitativo de publicacdes em
jornais na ultima década, Campos argumenta que os estudos atuais de relacdes raciais e
racismo no Brasil, apesar de estar numa fase de diversificacao e intensificacao relacionadas as
acoes afirmativas, ainda podem ser categorizados no paradigma das desigualdades raciais.

Formando parte do percurso desses paradigmas, os estudos sociologicos das relacoes
raciais brasileiras foram marcados por Donald Pierson, estadunidense da Escola de Chicago,

que fez pesquisa em Salvador na década de 1930. Como detalhado por A. Coulon (1995), a

1 Nesta dissertacao, focalizo na questdo do privilégio branco conectado especificamente a violéncia e racismo
contra pessoas negras. Isso, claro, ndo constitui a totalidade do racismo, que também afeta pessoas
indigenas, e todas as pessoas nao consideradas brancas, de formas distintas e importantes. Por isso adoto o
conceito da "antinegritude" de Costa Vargas (2012).
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Escola de Chicago surgiu com o estudo de populacdes de imigrantes na cidade de Chicago, e
enfatizava métodos empiricos desde sua criacdo (p. 15). A Escola priorizava estudos de
"atitudes" e subjetividades, considerando-as importantes para compreender a sociedade (p.
30-1). Uma teoria dominante nessa escola foi a teoria da assimilagcdo, que argumentava que,
ao longo do tempo, os imigrantes se integrariam e fariam parte da cultura dominante (branca),
da cidade e da nacdo estadunidense. Essa assimilacdo foi vista como, ao mesmo tempo,
desejavel e inevitdvel (p. 39). Ironicamente, no ano 1900, durante os comecos da Escola,
“mais da metade da populacdo de Chicago havia nascido fora da América" (p. 12). Ou seja, a
cultura branca dos pesquisadores formava, na verdade, a minoria na cidade, e no entanto,
presumiam que seria dominante a cultura branca, e essa absorveria todos que chegassem sem
quaisquer alteracOes. Dessa forma, pode-se dizer que a teoria da assimilacdo se fundamentava
numa crenca implicita na superioridade da cultura dos pesquisadores.

O orientador de Pierson e figura central da escola, Robert Park, declarou na introdugao
ao livro de Pierson (1971) que “o Brasil ndo tem problema racial" (p. 83). Como 'evidéncia'
disso, Park citou "informacOes casuais e aparentemente desinteressadas de visitantes desse
pais" (p. 83), ou seja, relatos pontuais feitos por estrangeiros europeus e estadunidenses.

Sob essa orientagdo, Pierson fez seu estudo em Salvador e observou que "o Brasil esta
cheio de discriminagdes" (p. 41), mas que, para ele, a discriminagdo de cor foi simplesmente
uma entre varias, e ndo a mais importante, nem de longe. Pierson argumentou que a cor da
pele realmente foi apenas um dos fatores que as pessoas usavam para determinar a classe
social (p. 46), e que, portanto, a discriminacdo aparentemente racial realmente se baseava no
preconceito quanto a classe social. Foi a partir dessa distin¢dao teorica entre preconceito e
discriminacdo que Pierson conseguiu argumentar, apesar das evidéncias empiricas de
discriminacdo racial, que existia "a duvida se na Bahia havera qualquer coisa que possa, com
justificacdo, ser chamada de preconceito de raca" (p. 45).

Em termos retéricos, pelo menos, Pierson visava analisar as relagoes raciais em
Salvador a partir de perspectivas locais. Argumentou que a raca no Brasil opera num
continuum, e que a distingdo preto/branco seria uma distor¢ao analitica importada dos Estados
Unidos (p. 34). Porém, se torna evidente que as predisposi¢cOes tedricas de Pierson
estruturavam de forma definitiva a sua abordagem e andlise. Uma frase ilustrativa é quando
ele escreve que “o preconceito, na Bahia, nos anos de 1935-37, parecia ter parte tdo diminuta
na situacao total, que lhe demos pouca atengao" (p. 40). Ou seja, por ndo achar preconceito de
raca importante, ndo estudou. De fato, essa abordagem pode ter sido herdada do seu

orientador Robert Park, que, segundo Coulon (1995), considerava que a origem dos
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preconceitos raciais residia nas desigualdades econémicas (p. 46).

A influéncia de Pierson é evidente no trabalho de Thales de Azevedo, pesquisador
brasileiro que fez um estudo como parte do projeto Unesco sobre a ascenc¢do social de pessoas
pretas e pardas. Azevedo (1996 [1955]) apresenta amplas evidéncias empiricas de preconceito
racial contra pessoas negras, e atitudes negativas para com a negritude. Porém, curiosamente,
e seguindo o exemplo de Pierson, conclui que “ndo existe, apesar disto, uma hostilidade ativa
contra o mulato como um grupo” (p. 59).

Azevedo também argumentou que a populacdo preta da Bahia estava diminuindo e a
populacdo mestica e branca estava aumentando (p. 50-52). Thales de Azevedo descreveu a
Bahia como "provavelmente o mais importante caldeirdo étnico euro-africano do Brasil" por
causa da mesticagem (p. 50), mas que esse caldeirdo eventualmente resultaria na
predominacdo da ascendéncia européia (p. 52). E importante notar que o conceito de
"caldeirdao" étnico, tanto como o conceito de assimilacdo, foi antecipado pela Escola de
Chicago e pela obra de Pierson, tantas vezes citada por Azevedo.

O projeto Unesco, do qual a pesquisa de Thales de Azevedo fez parte, é as vezes
representado como uma grande ironia, pois originou, com a intencdo da ONU, o suposto
paraiso racial no Brasil. Por outro lado, a pesquisa que Florestan Fernandes fez no projeto
acabou desvelando a intensidade do racismo brasileiro. Porém, estudos recentes indicam que
os resultados do projeto Unesco ndo foram tdo inéditos assim. Antonio Sérgio A. Guimaraes
(2004), por exemplo, caracteriza o projeto como uma colaboragcdo entre brasileiros e
estrangeiros, e aponta que a Unesco ndo foi a tnica organizacdo que financiou a pesquisa,
nem a unica que a realizou (p. 1). Guimardes também cita o estudo de Pierson como um
precedente importante para o projeto Unesco.

Marcos Chor Maio, por sua parte, argumenta que o projeto Unesco exibiu "mais
continuidades do que descontinuidades com a tradicdo do pensamento social brasileiro" (p.
142). Segundo ele, o projeto foi desenvolvido, desde o inicio, em colaboracao com tendéncias
existentes nas ciéncias sociais brasileiras (p. 142).

Nao por coincidéncia, a obra de Florestan Fernandes (BASTIDE; FERNANDES, 1955)
analisou o racismo em relagdo a modernidade. Descreveu o preconceito de cor no Brasil como
heranca do passado, uma relacdo social estruturada nas relacoes economicas, durante o
escraviddo. Por ter sido resultado de relacdes econdomicas, argumenta Fernandes, a hierarquia
racial “tende a desaparecer na nova ordem social”" (p. 157). Ou seja, com a modernizacdo, a
desigualdade racial diminuiria.

O argumento de que as relagcOes raciais ndao sao distintas de outros processos sociais
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(nesse caso classe social), mobilizado tanto por Pierson como por Fernandes (embora de
formas distintas), continua até hoje como parte do debate sobre racismo. Na distin¢cdo de
Cashmore entre 'perspectiva 1' e 'perspectiva 2' que descrevi na introducao desta dissertacao,
Pierson faria parte do campo da 'perspectiva 1', que nega qualquer carater especifico das
relacdes raciais. Porém, na perspectiva desta dissertacdo, as tentativas de Pierson e Azevedo
de negar a relevancia da discriminagdo racial ndao fazem o menor sentido, pois, como citei na
introducao, "[raca] é tdo real quanto as pessoas querem que seja e ndo pode ser simplesmente
desprezada" (CASHMORE, 2000, p. 489).

Como parte da sua abordagem no estudo de como se constréi a raca, Guimaraes (2009)
aponta como, no Brasil, ela faz parte de uma formacao histérica particular que se fundamenta
numa ideologia especifica. Segundo Guimardes, racismo faz parte da modernidade. Jodao
Feres Junior (2006) fortalece esse argumento quando aponta que o mesmo periodo que
envolveu a chegada da modernidade europeia no Brasil e a aboli¢do da escravidao foi também
o periodo do 'racialismo cientifico', o primeiro paradigma listado por Campos (2015), que
entendia raga como fato biolégico. J& que o racismo faz parte da modernidade, vemos o
problema com o argumento de Fernandes de que o racismo teria uma tendéncia a desaparecer
com o avango da modernizacao.

Além de deslegitimar o estudo de raca com base na classe, outro legado de Donald
Pierson é a visdo do racismo como pontual. Frente a exemplos muito explicitos de
discriminacdo racial contra pessoas negras no Brasil, Pierson (1971) ainda insistia que ndo
havia preconceito racial; segundo ele “esta limitada discriminacdo com base na raga, tem no
Brasil, um carater individual - e ndao geral" (p. 41).

A questdo do preconceito ser individual ou sistémico foi um dos focos principais de
Oliveira e Barreto (2003). A partir da analise de um estudo quantitativo feito no Rio de
Janeiro, Oliveira e Barreto criaram dois indices: de preconceito racial e de percepcdo da
existéncia do racismo. Segundo esses indices, as pessoas entrevistadas identificavam pouco
ou nenhum racismo em si mesmas, mas amplamente percebiam a existéncia de racismo na
sociedade (p. 188).

Uma analise superficial desse dado concluiria que no Brasil existe racismo sem racistas.
Para resolver essa dilema, Oliveira e Barreto sugerem que a propria metodologia da pesquisa
quantitativa ndo é eficaz para medir a discriminacdo. Indicam que predomina, até hoje, a
metodologia desenvolvida nos anos 1930, que define racismo como agdo de individuos, com
base na segregacao e preconceito. Para Barreto e Oliveira, esse foco individualizado impede a

compreensao das dinamicas do racismo como processo estrutural. Se as pessoas em grande
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parte negam portar atitudes racistas, indicam Barreto e Oliveira, pergunta-las diretamente
sobre isso ndo seria a melhor forma de pesquisar discriminacao (p. 204).

Outro pesquisador que analisa as conexdes entre a producao contemporanea e anterior
sobre racismo é Edward Telles (2012), no livito O significado da raca na sociedade
brasileira. Nesse livro, para poder comparar de forma mais complexa o racismo no Brasil
com os Estados Unidos, Telles desenvolve o conceito de desigualdade 'vertical' e 'horizontal'.
Desigualdade "vertical" tem a ver com a "distribuicdio da riqueza social" (p. 181), e
"horizontal" tem a ver com fluidez e sociabilidade inter-racial, por exemplo nas amizades e
casamentos (p. 179). Telles usa essa abordagem para explicar como a desigualdade horizontal
no Brasil pode ser baixa em relacdo aos Estados Unidos, que ele comprova com dados
quantitativos sobre casamento inter-racial e segregacdo, ao mesmo tempo que a desigualdade
vertical é mais intensa.

Segundo Telles, geracGes anteriores de pesquisadores, por exemplo Donald Pierson,
focalizavam na desigualdade horizontal no Brasil, e portanto concluiram que o pais era
"paradisiaco”" em termos das relacOes raciais. GeracOes recentes de pesquisadores tém
focalizado nas desigualdades verticais, e tém argumentado que o Brasil é estruturado pelo
racismo. Por sua parte, Telles usa seu conceito para argumentar que a inclusdao e exclusdao
podem coexistir (p. 5), e que portanto ndo ¢ uma contradicao o Brasil ter, ao mesmo tempo,
menos segregacdo e mais desigualdade.

Mais uma pesquisadora que usa novos conceitos para analisar os estudos do racismo no
Brasil é Graziella Moraes Silva (2016), no artigo "After racial democracy"”. No texto, Silva
relata a distincdo feita por Michéle Lamont entre fronteiras 'sociais' e 'simbdlicas'. Citando
Lamont e Molnar, 2002, Silva define fronteiras sociais como "formas objetificadas de
diferencas sociais manifestadas em acesso e distribuicao desigual de recursos e oportunidades
sociais" e define fronteiras simbdlicas como "distingdes conceituais feitas por atores sociais
para categorizar objetos, pessoas, praticas e até tempo e espaco” (LAMONT; MOLNAR,
2002, apud SILVA, 2016, p. 796). Fronteiras sociais seriam parecidas com a 'desigualdade
vertical' de Telles, e fronteiras simbolicas com a horizontal. Silva aponta que no Brasil ha
fronteiras sociais fortes e fronteiras simbélicas fracas. Por causa dessa realidade empirica, ela
visa questionar a suposicdo tedrica de que fronteiras simbdlicas fortes sejam necessarias para
fronteiras sociais fortes (p. 796).

Segundo Silva, pesquisadores anteriores como Azevedo e Pierson presumiam que
fronteiras simbolicas fracas significam que haveria fronteiras sociais fracas. Pesquisadoras(es)

contemporaneas(os) e 0 movimento negro argumentam que €é necessario fortalecer as
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fronteiras simbolicas (por exemplo, explicitar a distingcdo entre pessoas brancas e negras) para
poder lutar contra fronteiras sociais. Exemplo disso seria Cardoso (2008), quando indica ser
necessario que negros se apropriem da terminologia da raca, mesmo sendo construcao social,
para poder mobilizar uma luta antirracista.

Nesse quadro, Silva visa ocupar um meio-termo, e argumenta que fronteiras simbdlicas
mais fortes ndo necessariamente enfraquecem as fronteiras sociais. Para investigar a
interagdo entre fronteiras sociais e simbolicas, Silva estuda o grupo "pardo” como categoria
intermedidria que constitui um espaco de negociacdo entre os dois tipos de fronteiras.

No artigo "O paradoxo da mistura", Graziella Silva e Luciana Ledo (2012) analisam as
entrevistas que fizeram com pessoas pardas no Rio de Janeiro sobre identidade racial e
percepcoes e experiéncias de discriminacdao. Entre as pessoas entrevistadas, Silva e Ledo
criaram trés classificacoes: “negros-pardos”, as pessoas que se identificam como negras, por
razoes muitas vezes politicas, mas sdo classificadas pelo IBGE como pardas; "pardos-negros",
as pessoas que inicialmente se identificaram como pardas, mas mudaram a identificacdo para
megro' no decorrer da entrevista, especialmente depois de serem perguntadas sobre
experiéncias de discriminacdo; e "pardos-pardos”, as pessoas que se identificaram
definitivamente como pardos e geralmente entendiam a desigualdade socioecondémica como
mais relevante do que o racismo. Dessa forma, Silva e Ledo apontam a grande diversidade da
identidade parda, que vai muito além de 'alienado’ por um lado ou 'esséncia nacional’, por
outro (p. 122).

Mesmo no estudo de pessoas pardas num contexto de mistura racial, Silva e Ledo
indicam a importancia da categoria “negro" (p. 131). Segundo elas, o 'repertério’ da negritude
influencia a linguagem usada em processos de identificacdao. A categoria megro' é muitas
vezes assumida a partir de experiéncias de discriminacdo, ou por identifica¢Ges politicas com
a negritude. O termo “negro”, entdo, aparece como relevante e importante, mas nao
necessariamente suficiente em si para entender as complexidades das identidades raciais de
pessoas 'pretas' e 'pardas’ no Brasil.

O estudo das categorias raciais ndo é novidade no Brasil. Como citado acima, Pierson
(1971) argumentou que a cor no Brasil funciona num continuum e ndo em termos de um
binario preto/branco. Thales de Azevedo (1996) dedicou um capitulo inteiro a discussao dos
“tipos étnicos baianos".

Como Guimardes (2003) apontou, o uso do termo "negro" na sociologia surgiu como
agregado das duas categorias 'preto’ e 'pardo’, por serem muito parecidos nas estatisticas (p.

103). O estudo de Campos (2015) indicou Guimardes como o autor mais citado nas
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publicacdes sobre relacGes raciais, e que de fato "pode-se dizer que os textos deste se
tornaram uma espécie de manual, conceito de como trabalhar com 'raca' na sociologia" (p.
22).

Diagramas no livro de Telles (2012) ilustram bem por que pode fazer sentido agregar as
categorias 'preto’ e 'pardo’. Os diagramas sobre renda familiar (p. 95), anos de escolaridade (p.
103) e percentual com ensino superior completo (p. 106) mostram uma distingdo marcada
entre pretos e pardos, por um lado, e brancos pelo outro. Ao mesmo tempo, e apesar de usar a
categoria "negro" em sua andlise, Telles também aponta as limitagOes analiticas do termo.
Apesar da maioria dos 'pardos' ocuparem uma posi¢ao socioecondmica parecida com a dos
pretos, diz Telles, os pardos estdo socialmente mais proximos aos brancos em termos de
casamentos e residéncias, além de portar maior flexibilidade de status racial em certos
contextos (p. 184). Graziella Silva também notou a proximidade entre 'pardos' e 'brancos' em
termos das percepg¢oes de discriminagdo (2016, p. 802).

Porém, na discussdao de como identificar quem é negro, falta perguntar: e os brancos?
Estdo tdo bem demarcados que a identificacdo de quem é branco ndo deve ser questionada? E
possivel existir ambiguidade entre as categorias 'preto’ e 'pardo’, mas ndo entre 'pardo’ e
'branco'?

Ja em 1957, A. Guerreiro Ramos, sociologo brasileiro negro ligado ao Teatro
Experimental do Negro (TEN), publicou uma dura critica da abordagem académica brasileira
ao estudo das relacdes raciais. Colocou em questdo todos os estudos que ja haviam sido feitos
sobre "o problema do negro" no Brasil. Segundo ele, colocar o negro como "problema", como
"negro-tema", como objeto de pesquisa, significa tratar o negro como "uma espécie de corpo
estranho na comunidade nacional” (p. 137). Qualquer "problema" implica a existéncia de um
ndo-problema, uma norma, e essa norma implicita é da "brancura". Para Guerreiro Ramos, a
valorizacdo da brancura é patolégica no Brasil porque ndo reflete a realidade étnica do pais. E
um ideal estrangeiro transplantado da Europa por elites brasileiras. Guerreiro Ramos entende
o Brasil como um pais 'mestico’, mas é uma mesticagem predominantemente negra, contrario
a mesticagem da ideologia da democracia racial que visava o embranquecimento.

Portanto, no argumento de Guerreiro Ramos, todos os estudos feitos sobre 'o negro' até
esse ponto, de Nina Rodrigues até Florestan Fernandes além do ciclo Unesco, ndo constituiam
uma verdadeira ciéncia, pois foram fundamentados na alienacdo do préprio povo brasileiro,
pois o povo brasileiro, para Guerreiro Ramos, é um povo negro. Guerreiro Ramos descreveu
os académicos como “brancos" (entre aspas) que, num tipo de protesto, tentavam se distanciar

do negro, objetificd-lo e coloca-lo numa posicdo inferior. O estudo do negro constituiu,
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portanto, um protesto ao complexo de inferioridade desses académicos 'brancos' em relacdo a
Europa idealizada. Dessa forma, a sociologia do negro no Brasil "constitui-se num obstaculo
para a formacdo de uma consciéncia da realidade étnica do pais" (p. 158). O problema nao
seria "o negro", e sim uma sociologia patologica que valorizava a "brancura" e visava
eliminar a "negrura" num pais principalmente negro.

Com sua abordagem critica, Guerreiro Ramos ja havia questionado a categoria de
“negro” e "mestico" no Brasil, e além de definir a mesticagem como negra, e ndo branca,
também indicou o valor positivo inerente a 'megrura’ (negritude), por tanto tempo negado pela
alienacdo patolégica. Ao mesmo tempo questionou a categoria de "branco", e apontou a
hipocrisia da brancura (entendida como pureza europeia) sendo imposta como norma nos
brasileiros mesticos e negros.

Dessa forma, vemos a importancia de ndao simplesmente questionar as categorias
"preto”, "pardo” e “negro”, mas também “branco”. As categorias sao constituidas em relacao,
e 0 ndo-questionamento da categoria “branco" reproduz a mesma patologia apontada por
Guerreiro Ramos. Recentemente, para pensar na categoria “branco”, Edward Telles e René
Flores (2013) fizeram andlise quantitativa de censos e entrevistas na América Latina para
examinar a branquitude em 17 paises. Encararam a branquitude como varidvel dependente,
para perguntar como e por que as pessoas se identificavam como branco em diversos paises
latino-americanos. Sua andlise mostrou que a branquitude estava relacionada, de forma
significativa, ndo sé a cor da pele, mas com idade (geracdo), escolaridade, contexto nacional,
e a cor do/a entrevistador/a.”

Em termos de geracdo, Telles e Flores descobriram que nos paises de Costa Rica,
Uruguai, Chile e Brasil, as geracoes mais jovens tém menos tendéncia em identificar-se como
brancas. Isso talvez indique mudancas de paradigma em que a branquitude ndo mais seja tao
valorizada nas ideologias nacionais de mesticagem. No caso do Brasil, esses dados
confirmaram outras pesquisas que tinham indicado que a populagdo no Brasil esta se
identificando cada vez menos como branca.

Outra conclusdo relevante é sobre a escolaridade. A partir da suposicdo de que
escolaridade corresponde a classe social, Telles e Flores usam a relagdo entre escolaridade e
branquitude para testar o ditado de que "o dinheiro embranquece", argumento que tinha sido
feito por Donald Pierson e Thales de Azevedo.? Telles e Flores descobriram uma correlagdo

2 "Significativa" é aqui usada em termos estatisticos. Significa que existe, de fato, uma correlagdo estatistica,
mas ndo significa, necessariamente, que o efeito seja grande. Neste caso, a cor de quem faz a entrevista
afeta, de fato, a autoidentificacdo da pessoa entrevistada, mas ndo possui um efeito muito grande comparado
a outros fatores, como contexto nacional.

3 Na sua tipologia de etnicidades, Azevedo (1996) chegou a afirmar que "podem ser chamados de brancos



110

significativa entre escolaridade e branquitude em 12 dos 17 paises. Somente em quatro desses,
maior escolaridade significava uma tendéncia maior em identificar-se como branca/o. Porém,
nos outros 8, pessoas mais educadas tendem a se identificar menos como brancas! Nesses
paises, aparentemente em alguma medida "o dinheiro escurece". O Brasil foi situado entre os
paises que ndo mostraram uma correlacdo significativa entre escolaridade e branquitude. Ou
seja, as pessoas COM Mmais recursos e, portanto, com mais acesso a educagao superior no
Brasil, ndo tém uma tendéncia em 'embranquecer’ suas auto-identificacoes em relacdo a
pessoas com menos recursos.

A questdo do branqueamento e assimilacdo tem sido central nos estudos de relagdes
raciais no Brasil. Maria Aparecida Silva Bento (2003a) indica como essa questao muitas vezes
é considerada como problema dos negros que tentam diluir-se por estar descontentes com sua
condicdo de negro (p. 25). Porém, Bento mostra como o branqueamento, na verdade, "nasce
do medo da elite branca do final do século XIX e inicio do século XX, cujo objetivo é
extinguir progressivamente o segmento negro brasileiro” (p. 47).

Foi justamente isso que Guerreiro Ramos (1957) apontou quando argumentou que a
solucdo implicita do 'problema do negro' seria a eliminacdo dos negros do pais. De fato, o
Brasil implementou politicas que explicitamente visavam embranquecer a populacdo, por
exemplo a importacdo de imigrantes europeus. Importante sobre o argumento de Guerreiro
Ramos é que ele mostra as conexdes fundamentais entre esse branqueamento 'biologico’ (de
embranquecer por meio da presenca maior de pessoas brancas) e branqueamento 'cultural'
(embranquecer por meio da aculturacdo). Guerreiro Ramos argumenta que o conceito da
aculturacdo e assimilacdo, importado de paises brancos (por exemplo com a pesquisa de
Pierson e a apropriacdao dessa perspectiva por Thales de Azevedo, como detalhei em cima), foi
mais uma teoria patoldgica que visava a eliminacdo de negros do pais. Importante aqui é a
observacao, tanto por Guerreiro Ramos quanto por Bento, que embranquecimento ndo é s6 a
valorizacdo da branquitude, mas também a tentativa de eliminar a negritude.

De uma forma, a pesquisa de Telles e Flores (2013) indica que essa valorizacao
naturalizada de branquitude talvez esteja em mudanca, pois pessoas mais jovens no Brasil tém
tido menos tendéncia em identificar-se como brancas/os. Por outro lado, estudos
contemporaneos de racismo indicam como a valorizacdao da brancura continua presente, e que,
em termos da relacdo branco-negro, o branqueamento é fundamentalmente conectado a
"antinegritude". Kia Lilly Caldwell (2003), no artigo "Look at her hair", analisou como o

cabelo forma uma parte das identidades de mulheres negras brasileiras. A partir da analise de

também os ricos ou pessoas de status elevado, seja qual for o seu aspecto” (p. 35).
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representacoes midiaticas e entrevistas com mulheres negras, Caldwell mostrou como a
valorizacdo da branquitude se fundamenta em estética e valores anti-negros. Segundo
Caldwell, a branquitude no Brasil é vista como aspecto essencial da feminilidade e condicao
de ser mulher, e dessa forma, as mulheres negras sao vistas como menos que humano (p. 19-
20). Ou seja, é em relacdo a branquitude como norma que as mulheres negras sdo sujeitas a
violéncia simbélica no cotidiano. E justamente a antinegritude que privilegia a Branquitude
como identidade vista como 'universal' e nao marcada (p. 22).

O conceito de antinegritude vem de J. H. Costa Vargas. Num artigo sobre 'apartheid
brasileiro' (2005), Costa Vargas analisou as reacées da midia no Rio de Janeiro quando a
favela Jacarezinho instalou portdes e cameras nas entradas. Costa Vargas argumenta que as
elites e a opinido publica desumanizam moradoras/res negras/os de comunidades
marginalizadas, especialmente quando essas comunidades demandam cidadania plena e
resistem aos mecanismos de controle do Estado (p. 107). Costa Vargas desenvolve com mais
detalhe o conceito de antinegritude no artigo "Gendered Anti-Blackness" (2012). O
pesquisador pergunta se existe algum papel para a negritude no estado-nacdo brasileiro, ou se
o estado por definicdo exclui as pessoas negras. Descreve uma "estrutura diasporica anti-

negra de antagonismo racial gendrado*"

(6), em que os eixos de raca e género convergem
numa opressao especifica, que ndo é confinada pelas fronteiras nacionais, e que resulta na
deslegitimacdo da producdo académica de pesquisadoras e pesquisadores negra/os
brasileira/os, dentro e fora do Brasil.

No livro recente Antinegritude, Costa Vargas (2016) elabora ainda mais o conceito:

Enquanto tornam possiveis formagdes nao-negras de subjetividade e vida politica, as
pessoas negras sdo incompativeis com os principios utépicos da democracia racial,
mesmo quando tais principios sdo patrocinados por uma administragdo federal que
revela disposicbes pré-negras sem precedentes. Isso porque os sujeitos da
democracia racial se definem em oposi¢do ao ndo-sujeito negro. Ou seja, a dor, 0
corpo, a voz politica, e o sentido de pertencimento, para o sujeito da democracia
racial, sdo concretos e legiveis na mesma medida em que a dor negra, o corpo negro,
a voz politica negra, e o pertencimento negro sdo oximoros. (2016, p. 26).

Dessa forma, a ideia da "anti-negritude" destaca justamente o processo pelo qual a
identidade nacional brasileira hegemonica se forma diretamente pela exclusdo da negritude e
a violéncia contra ela.

Embora ndo apareca como influéncia direta nesses textos de Costa Vargas, Guerreiro
Ramos pode ser entendido também como precursor do estudo da antinegritude. Foi ele quem
demonstrou a conexdo entre a valorizacdo da branquitude e a desvalorizacdo da negritude,

quando apontou que o "problema do negro"”, como tema de estudo dos académicos 'brancos',
4  gendrado: uma traducdo do termo 'gendered’, termo que descreve processos de género. Pessoalmente prefiro
traduzir como “generizado".
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visava eliminar as pessoas negras da nacdo. Guerreiro Ramos também falou, como Caldwell,
sobre a alienacdo da estética do corpo negro a partir do olhar branco. E importante reconhecer
essa obra de Guerreiro Ramos, pois destaca a importancia de considerar como o racismo, e
especificamente a antinegritude, sdao produzidos a partir de uma supervalorizacdo da
branquitude.

O proprio Costa Vargas ndo centralizou seu argumento numa OpOSicdo entre
antinegritude e branquitude; de fato, argumentou que a oposicdo entre "negro" e "ndao-negro"
faz mais sentido do que a oposicdo entre “branco” e “ndo-branco”, pois focaliza
especificamente no "antagonismo estrutural antinegro” (p. 14). A exclusdo e a violéncia
contra pessoas negras tem sido estruturada como parte da sociedade como um todo. Porém, na
minha andlise, e na andlise de Guerreiro Ramos, o foco é na conexdo entre antinegritude e
branquitude. Isso se torna especialmente importante a medida que o branco, como aponta
Cardoso (2014b), é "dissimulado de universal”, ou seja, a branquitude se representa como
norma universal, apesar de ser caracteristica de um grupo determinado de pessoas num
contexto histérico especifico. Se a branquitude se representa como norma universal e a norma
da sociedade se constitui pela exclusdo violenta da negritude, entdo, como Guerreiro Ramos
apontou, é a branquitude que se constitui pela negativizacdo da negritude. A relacdo
fundamental entre branquitude e antinegritude também pode ser pensada em termos dos
conceitos de 'privilégio’ e 'racismo anti-negro’, em que a opressao das pessoas negras e
privilégio das pessoas brancas formam parte do mesmo processo.

Quando Camila Moreira (2014) argumentou sobre a 'relagdo histérica' entre
branquitude, branquidade, negritude e negridade, também havia aspectos do que estou
argumentando aqui em outros termos: que a positivacdo hegemonica da branquitude se
constitui pela desvalorizacdo da negritude, ou seja, que as diferentes identidades sdo
constituidas numa relagdo mutua. Mais recentemente, Moreira afirmou que “a brancura
confere status para além dos corpos, e transforma o privilégio em um determinante social que
ndo apenas atribui vantagens, mas as coloca como barreira para a ascensao daqueles a quem
nega direitos” (2017, p. 68), dessa forma, reforcando a perspectiva de que o privilégio branco
e a anti-negritude se constituem mutuamente.

E importante ressaltar aqui que o racismo ndo opera somente contra pessoas negras; de
fato, estudar o racismo como binério entre branco e negro faz parte do que Cardoso (2014b)
chama de “légica dual racial”, uma légica que cria limites no estudo de racismo. Porém, na
minha analise, o foco é especificamente na relagdo entre pessoas brancas e negras em espagos

negro-céntricos, portanto focalizo na constituicdo da branquitude e da antinegritude. Nao
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pretendo dizer que pessoas indigenas e asiaticas, por exemplo, ndo fazem parte de espacgos de
capoeira. Simplesmente estou limitando minha analise a relacdo entre pessoas negras e
pessoas brancas.

Na questdo das branquitudes 'antirracistas' que estou discutindo, a relacdo entre racismo
antinegro e privilégio branco acarreta pelo menos duas implicagoes cruciais. Primeiro é que
racismo contra pessoas negras, por definicao, envolve pessoas brancas, pois a antinegritude
opera por meio da positivacdo, normalizagdo e privilégio da branquitude. Esse envolvimento
pode ser direto, quando pessoas brancas sdo agentes da discriminacdo, mas mesmo sem
participacdo direta, nos, pessoas brancas, estamos envolvidas nessa dinamica. A segunda
implicacdo é que o estudo do papel dos brancos no racismo e antirracismo deve levar em
consideracao a relacao dos brancos com o racismo, e também a relacao deles com o privilégio,
pois sao dois aspectos do mesmo processo.

Na discussdo de privilégio feita por Wildman (1995), que citei na introducdo desta
dissertacdo, a autora também destaca a importancia de reconhecer e falar sobre privilégio para
poder combater a discriminacdo de forma eficaz (p. 896). Para tal, é necessario criar uma
linguagem para falar sobre ele, pois o privilégio é silenciado e ocultado.

Wildman também contempla o cotidiano como aspecto crucial para entender o
privilégio. Inclusive, no seu artigo académico, ela cita conversas informais e cotidianas com
colegas que formaram parte da escrita do texto. Como as amizades e interagdes cotidianas
influenciam a producdo académica?

A questdo da relacdo entre experiéncia de vida e producdo académica apontada por
Wildman é, de fato, central na pesquisa sobre branquitude no Brasil. Guerreiro Ramos (1957),
citado acima, colocou como central a questdo da identidade racial de pesquisadores brancos.
Para ele, a perspectiva racial dos pesquisadores foi determinante na producdo de uma
sociologia (para usar o termo de Costa Vargas) antinegra. Na verdade, Guerreiro Ramos
destacou sua propria perspectiva, como pessoa negra, como central a sua critica da sociologia
brasileira. Ele se recusou a aceitar uma estética que desprezava o seu corpo e uma sociologia
que o enquadrava, sendo negro, como problema. A partir dessa recusa do negro ser um
problema, propds sua abordagem sociolégica de "o negro desde dentro".

O silenciamento da posicao socio-racial do/a pesquisador/a tem se mostrado um aspecto
central da manutencdo do siléncio sobre o privilégio branco. Lourenco Cardoso (2010), por
exemplo, destacou a importancia para brancos anti-racistas da “insisténcia na critica e
autocritica quanto aos privilégios do préprio grupo” (p. 624), pois mesmo pessoas brancas que

ndo concordam com o racismo sao privilegiadas. Cardoso apontou Florestan Fernandes como
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um pesquisador que, apesar de fazer uma contribui¢ao importante para o estudo das relagoes
raciais, ndo assumiu nenhuma autocritica analitica sobre a influéncia que ser membro do
'grupo opressor' poderia ter na sua producao académica (p. 624-5).

Outra pesquisadora que aborda a centralidade da perspectiva social na producao
académica de pessoas brancas é Ana Laborne (2014). Na sua tese, Laborne entrevistou quatro
pessoas brancas conhecidas no campo das relagoes raciais. Cada pessoa entrevistada
relacionou-se diferentemente com sua branquitude, mas uma chegou a identificar-se
racialmente como “brasileira"”, e argumentou que ser chamada de branca na academia foi uma
experiéncia extremamente dolorosa. Essa pesquisadora, Yvonne Maggie, faz parte dos
pesquisadores que argumentam contra as acodes afirmativas, a partir da ideia de que a
sociedade brasileira realmente é dividida por classe, e ndo por raga, e que cotas raciais,
portanto, criariam 'divisoes perigosas' na sociedade. O exemplo de Yvonne Maggie ilustra a
importancia de pensar na relagdo entre identidade (como pessoa socialmente identificada e
privilegiada enquanto branca, mas que, apesar disso, ndao reconhece relacGes raciais como
relevantes na sociedade e nao se considera branca) e producdao académica (contra as cotas
raciais a partir da perspectiva que criam 'divisdes perigosas' e racismo).

Pesquisadoras/es brancas/os da branquitude, como Laborne, tendem a ser mais
criticas/os sobre o papel da sua posicdo racial na producdao académica. Lia Vainer Schucman
(2012), por exemplo, que fez sua tese de doutorado sobre as formas que pessoas brancas se
apropriam (ou ndo) da identidade branca, incluiu o cotidiano dela como parte do objeto de
pesquisa. Analisou a branquitude ndo s6 por meio de entrevistas, mas também por observagao
sistematica da sua vida e as interacOes que fez com outras pessoas brancas. Dessa forma,
colocou sua propria perspectiva como parte do material para ser analisado e criticado, ao
invés de silencia-la.

A branquitude 'antirracista’, portanto, implica assumir a condicdo social de branco/a.
Edith Piza (2003) posiciona o reconhecimento e critica do privilégio branco como central a
luta de pessoas brancas contra o racismo. Isso faz parte do que Wildman (1995) descreveu
como a importancia de falar sobre o privilégio para quebrar o siléncio, pois é o proprio
siléncio que o perpetua. Bento (2003), pesquisadora negra, também falou do silenciamento
como mecanismo do privilégio das pessoas brancas.

A discussdao da importancia de explicitar a identidade branca e o privilégio também
pode ser pensado a partir da discussdao de Guimardes (2009) descrita antes sob uma visdo
'mominalista’ que utiliza raca para andlise, apesar de raca ser uma constru¢do social.

Guimardes argumenta que € necessario que grupos discriminados mobilizem discursos de raga



115

para poder lutar contra o racismo. A ideia de explicitar o privilégio e assumir a identificacdo
branca segue nas mesmas linhas, pois parte da ideia de que ndao ha como lutar contra o
privilégio, sem nomea-lo.

Jorge Hilton de Assis Miranda (2015), na sua pesquisa de mestrado sobre rappers
brancas/os brasileiras/os, descreveu uma série de conceitos para pensar nas formas possiveis
para pessoas brancas se relacionarem com o racismo e o privilégio.” O termo “humanitude”,
do entrevistado e rapper Gaspar, visa descrever uma forma de ser humano que reconheca a
realidade social das diferencas raciais (ou seja, ndo insistir na neutralidade racial imaginada
que acaba perpetuando o privilégio), mas, ao mesmo tempo, busca lutar para um futuro em
que as diferencas raciais ndo sejam usadas para impor desigualdades. O termo “branco
denegrido”, do entrevistado e rapper Preto Du, visa destacar a identidade branca e o
privilégio, e a0 mesmo tempo reconhecer e positivar o papel do movimento negro no
antirracismo desse individuo. O termo branquitude critico-ativa, do préprio Miranda, visa
falar sobre pessoas brancas, como Preto Du, que criticamente reconhecem seus privilégios
raciais e lutam contra esses e contra o racismo no seu dia-a-dia. Esses diferentes termos
propdem caminhos para pessoas brancas tentarem se relacionar com os privilégios, e com a
branquitude, num intuito antirracista.

Além da importancia politica de quebrar o siléncio sobre privilégio, outro tema
apresentado por Wildman (1995) foi a relevancia do cotidiano. A pesquisadora Michéle
Lamont estuda antirracismo no cotidiano, e o artigo de Fleming, Lamont e Welburn (2012)
analisa as respostas de afro-americanos ao racismo. A partir de 150 entrevistas em
profundidade, as pesquisadoras observam que para responder a discriminacdo, a estratégia
preferida de pessoas afro-americanas é o enfrentamento. Entre as formas de enfrentar a
discriminacdo, a ferramenta preferida foi a de 'ensinar os ignorantes', ou seja, explicitar o
racismo e explicar para o discriminador para que esse possa aprender, e ndo repetir.

A estratégia secundaria foi "defletir" ou "desinflar" o conflito. Uma ferramenta para isso
foi management of the self (que eu traduziria como 'gestdo do eu' ou 'autogestdo’). Esse gestao
pode envolver a saida de um conflito, ou outras estratégias, para ndo gastar energia com o
racismo. Diversas pessoas entrevistadas indicaram o sentimento de que enfrentamento nao
adiantaria nada, e ndo solucionaria o problema do racismo, portanto preferiram evitar o
enfrentamento (p. 406). Esse 'gestdo do eu' pode envolver, por exemplo, o controle das
emocoOes ou a tentativa de ndo se conformar aos esteredtipos raciais (p. 408).

No texto intitulado "Ordinary people doing extraordinary things" (pessoas ordinarias
5 Jarelatei esses termos com mais detalhe no primeiro capitulo, "Nomeando o branco", mas resumo aqui para
indicar a relevancia na questdo da relagdo dos brancos com o seu privilégio.
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fazendo coisas extraordinarias), Lamont e Mizrachi (2012) propdem o estudo do antirracismo
no cotidiano de pessoas “ordinarias”, ao invés de conceituar antirracismo somente como
processo politico do Estado. Quais sdo as estratégias e respostas a estigmatizacao mobilizadas
por pessoas estigmatizadas? Como os contextos e processos de fronteiras formam essas
reacoes e as opcoes de respostas possiveis? A meu ver, essa abordagem é importante porque
focaliza na agéncia das pessoas estigmatizadas, em vez de estuda-las como objetos passivos
da discriminacdo. Lamont e Mizrachi também coordenaram estudos localizados em diferentes
paises, argumentando a favor da importancia de uma analise, ao mesmo tempo especifica, por
ser do cotidiana, e expansiva, por contemplar e relacionar diferentes contextos nacionais (p.
375).

Em termos da branquitude, os estudos de Lamont levantam questoes importantes. A
primeira relaciona-se com a conexdo profunda entre anti-negritude e privilégio branco.
Podemos perguntar, por exemplo, como pessoas brancas se relacionam e reagem a
estigmatizacao de pessoas nado-brancas no cotidiano. As pessoas brancas participam dessa
estigmatizacao? Veem? Ignoram? Silenciam? Enfrentam? Essas questdes vém junto a forma
que pessoas brancas se relacionam com a identidade branca e o privilégio decorrente dessa.

N

Os estudos de Lamont mostraram a diversidade de respostas de pessoas afro-americanas
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estigmatizacdo. Quais seriam as diversas respostas de pessoas brancas ao privilégio e
estigmatizacao de outras pessoas ao seu redor?

Entre os estudos brasileiros que ja investigaram a forma que pessoas brancas se
relacionam com o privilégio e o racismo no cotidiano, de destaque sdo a tese de Schucman
(2012), a dissertacao de Miranda (2015) mencionada acima, e a pesquisa de Valéria Ribeiro
Corossacz (2014) com homens brancos de classe média. Schucman entrevistou uma
diversidade de pessoas brancas, desde pessoas ricas a moradores de rua. Somente trés das
pessoas brancas com quem Schucman conversou articularam visdes criticas sobre os
privilégios da branquitude. Schucman argumentou que nesses casos, um fator principal que
cultivou a visdo critica foi a "convivéncia ndo hierarquizada" com pessoas negras. Segundo
Schucman, foi "exatamente a convivéncia nao hierarquizada que permitiu que estes sujeitos se
deslocassem de si, se colocassem no lugar deste outro e voltassem a olhar para si" (p. 105).
Edith Piza, outra pesquisadora da branquitude, também indicou que uma consciéncia mais
critica sobre os privilégios s6 poderia surgir por meio de "viver e conviver em interagao e
como pares" (2005). Janaina Bastos (2015), a partir das entrevistas que fez com professores/as
brancos/as envolvidos/as com a educacao das relacdes étnico-raciais, apontou "convivéncia

com negros" e "estudos sobre a temadtica racial" como "fatores propulsores" que levaram essas
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pessoas a quebrar o siléncio sobre o racismo e a naturalizacdo da branquitude (p. 131-146).
ApoOs passar por esse despertar, chegaram ao momento do estudo em que "percebem os
perigos decorrentes do modo subjetivo proprio da branquitude, e demonstram desconforto em
relacdo aos mesmos" (BASTOS, 2015, p. 152) Ou seja, justamente pela convivéncia e pelos
estudos, chegaram a sentir desconforto em relagdo aos aspectos da branquitude internalizados
nos seus olharaes.

Como relatei acima sobre a desigualdade horizontal (teoria de Telles) e fronteiras
simbdlicas fracas (teoria de Lamont utilizada por Graziella Silva), a proximidade, em si, nao
significa auséncia de desigualdades. Por isso, é crucial destacar o aspecto "ndo hierarquizado"
e "os pares" de convivéncia, inclusive para se poder levar um potencial antirracista. O estudo
de Corossacz (2014) ilustra isso bem. Corossacz entrevistou homens brancos de classe média
sobre suas relacdes sexuais na adolescéncia com trabalhadoras domésticas e com prostitutas,
como ja mencionado. De uma forma, o trabalho doméstico pode proporcionar um certo tipo
de “convivéncia", pois significa compartilhar o espago doméstico, o espaco mais intimo. Mas
de forma nenhuma é uma convivéncia nao hierarquizada. Corossacz indica que esses homens
brancos aproveitaram da situagdo hierarquica, a dependéncia financeira e, muitas vezes,
residencial dessas mulheres, para cometer estupro. Voltando a questdo da forma que as
pessoas brancas 'reagem' ao estigma, vemos que esses homens, protagonistas de racismo e
machismo, divertiram-se com seu privilégio, rindo enquanto contavam sobre os estupros.
Também naturalizaram-no, como um ato automatico de homens brancos que sdo, contra
mulheres negras simplesmente por (no caso, quando meninos) ocuparem posi¢ées de poder.

Suzana Maia, num relato auto-etnografico, também observou como a proximidade fisica
entre patrdo e trabalhador(a) doméstico(a) esteve marcada pela hierarquia: "os marcadores
inequivocos de raca e classe fazem com que os dois grupos vivam realidades separadas dentro
de um mesmo espaco inclusivo" (2017, p. 95).

Se a "convivéncia" do trabalho doméstico ndo proporciona consciéncias criticas do
racismo para pessoas brancas, por causa da hierarquizacao, poderia parecer que a participacao
de pessoas brancas em espacos de pessoas negras talvez pudesse. Cardoso (2014b) cria o
termo “espacos negro-céntricos" para descrever espacos protagonizados por pessoas negras.
Ele indica que nesses espacos, onde ser negro significa poder, as pessoas brancas podem se
inibir e até desejar ser negro (p. 99-100). Um exemplo de um espaco desses seria a cultura hip
hop, justamente o que Miranda (2015) estudou. Interessante sobre o estudo de Miranda é que
grande parte das/os rappers brancas/os ndo reconhecia ser privilegiada/o enquanto branca/o.

Umas das pessoas, inclusive, ndo aceitou a identificacdo branca, usando outros rétulos como
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“humano", por ndo querer se identificar com o racismo.® Umas das pessoas reclamou da
'discriminacdo’ que enfrentou, na cultura hip hop, por ser branco. Outros entrevistados, porém,
como Jasf, entenderam essa 'discriminacdo' como justificada, por ele ser privilegiado pelo
racismo em todos os outros aspectos da sua vida.

As reagOes, portanto, sao diversas, mas o estudo de Miranda mostra que mesmo a
convivéncia em espagos negro-céntricos, onde a hierarquia interna valoriza negritude, nao
proporciona, em si, uma consciéncia critica dos privilégios por parte das pessoas brancas. Isso
ndo significa, porém, que os espacos negro-céntricos ndao sejam importantes para possibilitar
essa consciéncia critica.

Essa questdio da convivéncia também dialoga com o argumento de diversos
pesquisadores da branquitude — Cardoso (2008), Miranda (2015), e Schucman (ver também
ARANTES, 2015), por exemplo — de que a luta antirracista é, e deve ser, de protagonismo
negro. Aparentemente, até em espacos de protagonismo negro as pessoas brancas nao
necessariamente conseguem reconhecer os privilégios da branquitude. Ao mesmo tempo, é
importante observar que os espacos negro-céntricos existem dentro do contexto social mas
amplo, que valoriza branquitude e desvaloriza negritude.

Um texto util para pensar nessa busca de identidades brancas antirracistas seria o artigo
de Maria Andrea dos Santos Soares (2012). Nesse texto, Soares pretende interromper, fazer
uma intervencdo, nos estere6tipos presentes em imagens de pessoas negras. Soares apresenta
imagens com estere6tipos raciais, e depois modifica as imagens para explicitar as violéncias e
racismos implicados nelas. Soares usa essa abordagem por acreditar que "deslocar de
representacoes 'megativas' para 'positivas’ muitas vezes acarreta outra série de fixacOes e
constru¢des monoliticas. Em vez disso, meu experimento com estas imagens visa provocar o
estranho, (com) ruptura e reconhecimento” (p. 77).

De uma forma, é exatamente essa a orientacdo atual dos estudos brasileiros criticos da
branquitude. A idéia ndo é criar uma branquitude positivada, e sim de explicitar os aspectos
racistas (em termos de atitudes, mas também de estruturas) implicados em ser branco, e sé a
partir dessa discussao lutar por mudangas sociais sistematicas.

Os estudos da branquitude apontados até agora indicaram o reconhecimento explicito da
branquitude e dos privilégios; a problematizacdao do cotidiano e das perspectivas racializadas
de pesquisadores brancos; a saida de espacos segregados de brancos; a convivéncia ndo
hierarquizada; e uma abordagem interseccional como caminhos necessarios para a busca de

6 Justamente como pesquisadores se esquivam de usar o conceito de raca por ndo quererem chegar perto do
racismo. Mas como detalhei acima, isso acaba sendo um silenciamento que naturaliza as desigualdades
raciais.
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branquitudes antirracistas. Para concluir, aponto mais uma questdo levantada pela literatura
das relacoes raciais que até agora nao tem sido objeto dos estudos da branquitude.

A questdo é sobre a violéncia racial. Marcelo Paixdao (2015) aponta que apesar do
aumento em politicas publicas em prol da igualdade racial que tém melhorado as condi¢des de
vida de significantes parcelas da populacdo negra, também existe uma “constante exposicao
dos pretos e pardos brasileiros a violéncia em suas diferentes formas” (p. 17), uma violéncia
que esta até aumentando. Almir de Oliveira Junior e Veronica Couto de Aratijo Lima (2013)
argumentam que mortes violentas no Brasil sdo comparaveis a mortes em paises em estado de
guerra. A proporcdo de negros mortos em relacdo a brancos aumentou significativamente na
década da virada do século XXI (p. 123). Além disso, a diferenca entre brancos e negros na
taxa de homicidio de jovens de 15 a 29 anos ndo tende a diminuir (p. 124.), e se mantém em
todas as faixas de escolaridade (p. 125).

O espaco doméstico é também contexto da violéncia racializada, como indica Claudia
Mara Pedrosa a partir de entrevistas feitas com trabalhadoras domésticas do Distrito Federal e
Salvador (2013). Empregadores de trabalhadoras domésticas cometem violéncias sem
considera-las como 'politicas’, porque fazem parte do espago privado. Pedrosa explica como
os mesmos homens que mobilizam discursos de igualdade no seu trabalho, por exemplo no
Ministério do Trabalho e Emprego, voltam para casa e violam os direitos trabalhistas e, por
vezes, 0s direitos humanos das trabalhadoras domésticas (p. 75).

Um pesquisador de branquitude que comegou a considerar o papel da branquitude na
violéncia racializada foi Lourenco Cardoso (2014a), quando indicou que a "branquitude
acritica" explicitamente valoriza a supremacia branca e pode desembocar em violéncia letal
contra pessoas negras. Porém, como se torna evidente nesse ultimo exemplo de Pedrosa, os
'brancos criticos' também podem ser agentes diretos de violéncia racializada. Inclusive, definir
o "critico" e “acritico”, em termos das atitudes publicas dos brancos, pode ser problematico, a
medida que apaga ou silencia os racismos de brancos nos espagos nao considerados publicos,
por exemplo, no contexto da violéncia contra trabalhadoras domésticas. Além disso, se
pensarmos no proprio Estado como mecanismo de violéncia contra pessoas negras, é evidente
que ha de ser questionadas as instituiches supostamente 'meutras', num pais com grande
parcela da populacdo que nao se pensa publicamente como racista (OLIVEIRA; BARRETO,
2003).

Aparentemente, a violéncia contra pessoas negras no Brasil estd aumentando junto a
diminuigdo de atitudes racistas publicamente expressadas. Essa situacdo apresenta um quadro

complexo para pensar na branquitude antirracista, pois parece possivel que uma perspectiva
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'ndo racista' poderia, de fato, facilitar a violéncia do estado contra pessoas negras. Poderia-se
pensar também que talvez tenha um simultaneo silenciamento e fortalecimento de
branquitudes 'acriticas'.

Para enfrentar essa lacuna no pensamento sobre branquitudes antirracistas, destaca-se a
questdo sobre os papéis das pessoas brancas na violéncia anti-negra. Quando ndo participam
diretamente, como as pessoas brancas reagem a experiéncias ou reportagens dessa violéncia?
Como convivem com essa violéncia estruturante no dia-a- dia? Como se da o silenciamento e

a cegueira estratégica dos brancos em relacdo a essa violéncia?
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CAPITULO 4
A CAPOEIRA E A PESQUISA

Quando fiz o exame de qualificacdo desta dissertacdo de mestrado, surgiu uma critica
interessante e importante por parte do Prof. Osmundo Pinho e também da Profa. Rosangela
Aratjo (Mestra Janja). As duas pessoas apontaram como focalizei demasiadamente na revisao
bibilografica da branquitude, e que a capoeira apareceu como um rodapé de um rodapé, um
territorio inventado para a aplicacdo de questdes tedricas, pois apenas mencionei a capoeira
no final do meu dossié de qualificacdo, no espaco de alguns curtos paragrafos.

Aceitei a critica e agradeco, pois em seguida comecei a refletir sobre a relacdo entre
minha pesquisa académica sobre branquitude e minha vivéncia na capoeira. Cheguei a
conclusdo de que a trajetéria do meu processo de pesquisa foi justamente o oposto. Nao foi a
partir dos estudos da branquitude que comecei a questiona-la e pensa-la dentro da capoeira.
Ao contrério, foi pela vivéncia na capoeira que desenvolvi as questdes que depois investiguei
e 'legitimei' na literatura académica sobre branquitude. Na verdade, fiz a proposta original do
projeto de pesquisa, sem nem saber da existéncia dos estudos brasileiros sobre branquitude, e
sem também conhecer os estudos estadunidenses sobre o tema. O que mudou, desde entdo,
foram os termos que uso, as autoras e autores que cito e a complexidade dos conceitos, mas
permaneco na questdo central da presenca de pessoas brancas na capoeira enquanto espaco
protagonizado por pessoas negras.

Se ndo presumirmos uma hierarquizacdio do conhecimento em que publicagOes
académicas teriam maior valor epistemologico do que tradicdes orais e experiéncias vividas,
entdo posso dizer que minha revisdao bibliografica sobre a branquitude consistiu, pelo menos
em parte, num “campo” de pesquisa a partir da perspectiva epistemologica orientada pela
vivéncia na capoeira dentro do grupo ACANNE, sob a lideranca do Mestre René Bitencourt.
O grupo é unico; possui orientacdes especificas, peculiaridades, principalmente porque
nenhum grupo ou mestre pode representar a capoeira como um todo. Mas, a0 mesmo tempo,
qualquer abordagem com fontes académicas também possui como base vertentes e
orientacdes especificas, mas nem por isso a sua legitimidade se perde enquanto “vinda da
academia”.

De qualquer forma, segue um breve resumo de discussdes contemporaneas textuais
sobre questdes da capoeira como parte da identidade nacional brasileira; a 'esportificacdao' da
capoeira; a patrimonializacdao da capoeira e o cuidar dos velhos mestres; a capoeira enquanto

espaco de formacdo geral e de cidadania; e a capoeira enquanto potencial espaco da
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conscientizacdo de brancos sobre o racismo e os privilégios. Depois, apresento as perguntas
de pesquisa que orientaram as entrevistas e a parte empirica do meu estudo.

Para contextualizar a participacdo de brancos, um aspecto relevante da histéria da
capoeira € a trajetdria das relacGes entre a capoeira e o Estado. Durante o século passado, a
capoeira, de criminalizada, passou a ser apropriada pelo projeto nacionalista brasileiro, e hoje
€ vista por muitos como uma pratica "brasileira".

Como Matthias Assuncdo (2005) apontou, a capoeira foi sujeita a repressao eurocéntrica
institucionalizada a partir do inicio do século XIX. A pratica da capoeira foi associada a
marginalidade, crime e violéncia, e em Salvador foi vista como obstaculo a modernizacao e a
'deafricanizacdo’ da cidade (DIAS, Adriana Albert, 2015, p. 106). No século XX, quando a
construcdo da nacdo brasileira comecou a enaltecer a mesticagem, a repressdo da capoeira
comecgou a ser questionada pelas elites. Na ideologia da democracia racial, a mesticagem foi
vista como “uma etapa intermedidria no processo de 'branqueamento™ (ASSUNGCAO, 2005,
p. 12, traducdo minha). Quando a classe média e as elites silenciaram a origem da capoeira
entre pessoas pretas escravizadas, e quando essas elites construiram a ideia de uma capoeira
'mestica’, surgiram criticas a repressao da capoeira justamente porque poderia servir como
uma ferramenta 1til para a construcao da nagdo (p. 15). Nesse sentido, pode ser argumentado
que a descriminalizacdo da capoeira surgiu nao por haver atitudes mais positivas em relacao
as pessoas pretas, mas porque a capoeira comegou a ser retratada como 'mestica’, num
contexto em que se valorizava a mesticagem como etapa no caminho para uma nagdo mais
branca e 'moderna'.

Nado deve ser grande surpresa que, como Gabriela Balaguer (2016) aponta, a
incorporacdo da capoeira ao Estado e ao projeto nacional ndo tem, necessariamente, gerado

beneficios concretos para pessoas negras:

Muito embora a capoeira tenha se incorporado ao discurso oficial e conquistado sua
aceitacdo hegemdnica como simbolo de manifestacdo cultural negra e nacional, ndo
houve efetivamente com isso a insercdo social dos negros. Ndo se pode confundir
insercao social com integracdo e apropriacdo cultural. O fato de que a cultura negra
tenha sido apropriada por brancos provenientes de classes médias e elites,
incorporada e divulgada pelos aparelhos do Estado como simbolo nacional, nado
significou em hipétese nenhuma mudanga nas condi¢des de vida, no acesso aos
direitos fundamentais, isto é, ndo significou qualquer distribuicdo no privilégio
material e simbdlico, como de costume nas maos dos brancos provenientes de outras
classes sociais. (p. 147)

Nesse sentido, a participacdao de diversas pessoas ndo-negras, inclusive brancas, na
capoeira nao significa, em si, que o racismo tem sido vencido. Ao contrario, a apropriacao da
capoeira pelo Estado e por brancos de classe média pode fazer parte de um processo de

'branqueamento’, em que praticantes negras e negros sdo invisibilizadas/os e excluidas/os,
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enquanto a capoeira é retratada como 'nacional'.

Além da mesticagem, outro componente da incorporacdo da capoeira ao projeto
nacional foi em termos de "esporte" e "ginastica". Assuncdo (2005) aponta que quando o
Estado brasileiro descriminalizou a capoeira, comegou a considera-la enquanto uma cultura
fisica nacional, um tipo de gindstica, uma preparacdo fisica para um exército mais forte. Foi
um processo conectado a higienizacdo da capoeira para servir aos ideiais nacionalistas (p. 18),
e até conectado a educacado fisica e a admiracao que certas elites possuiam pelo fascismo e por
melhorar a 'raga brasileira' (p. 19). Mesmo quando as origens africanas da capoeira pararam
de ser completamente silenciadas, ainda assim era retratada como uma pratica protagonizada
por mesticos (p. 20). Nesse sentido, a 'esportificacdo' da capoeira, apontada por algumas
pessoas atualmente como uma nova ameaca a integridade dela, ndo é uma novidade e fez
parte da relacio entre capoeira e o Estado, ao longo do século passado. E curiosa a
representacdo da capoeira como 'esporte' e como 'atividade fisica', ja& que tal perspectiva
presume uma dissociacdo entre praticas fisicas, mentais, sociais e espirituais.

Grupos e estilos especificos de capoeira foram escolhidos pelo Estado para representar o
projeto nacional com a ideologia da mesticagem. Como Adriana Albert Dias (2015) apontou,
Gettilio Vargas' buscava praticas culturais para representar a na¢do, mas também buscava
regular essas praticas; dessa forma, "ndo foi qualquer capoeira" (p. 107) que foi destacada.
Segundo Dias, foi a capoeira de Bimba e Pastinha, praticada em academias e marcada por
regras e regulacdes. O processo de reconhecimento oficial da capoeira veio junto a uma
exclusdo sistematica da negritude; "Até a década de 1950, em paralelo a politica de exaltacdo
de alguns elementos da cultura popular, coexistia uma politica de desafricanizacdo e
despolitizacdo dos costumes" (p. 107). Foi nesse contexto que a capoeira foi legitimada
especificamente no ambito dos esportes (p. 108).

Gabriela Balaguer (2016) argumenta que simultaneamente a capoeira estava sendo
perseguida pelo Estado por ser uma pratica de pessoas negras, por um lado, e branqueada para
ser incorporada a nagdo, por outro; "para torna-la apropriavel como ginastica nacional, era
necessario que a capoeira eliminasse seus elementos ligados aos seus grupos étnicos e raciais,
realizando um branqueamento” (p. 141).

Hoje em dia, a relagdao entre o Estado e a capoeira tem mudado de carater com o
processo de 'patrimonializacdo’ da capoeira. No livro Uma coleg¢do bibliogrdfica: os Mestres
Pastinha, Bimba e Cobrinha Verde no Museu Afro-Brasileiro da UFBA (FREITAS, 2015), o

processo de Salvaguarda e patrimonializacao muitas vezes é colocado em contraste com a

1 Presidente do Brasil, a época.
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histéria de repressdao da capoeira pelo Estado, pois agora o Estado, pelo menos em tese,
procura legitimar, valorizar e apoiar a pratica da capoeira. Ao mesmo tempo, O
reconhecimento oficial da capoeira também significa defini-la e delimit4-la, um processo que
ndo tem sido muito facil; afinal, a capoeira vai muito além do que o Estado tem reconhecido
oficialmente, como apontou Maria Paula Fernandes Adinolfi, quando escreveu "a capoeira é
muito maior que a politica de Salvaguarda, que a politica de patrimonio, ou mesmo que as
politicas culturais como um todo." (2015, p. 158).

Existem reacOes positivas a patrimonializagdo dentro da comunidade da capoeira,
especialmente a medida que esse processo fez parte das recentes acdes governamentais e
politicas publicas visando melhorar a relacdo entre o Estado e a capoeira. Paula Barreto
(Mestra Paulinha), por exemplo, indica que “[...] o reconhecimento de que praticas culturais
afro-brasileiras sdao importantes e constitutivas da sociedade brasileira é indissociavel da
valorizagdo positiva das pessoas que tornam estas praticas uma realidade” (2015, p. 38). Ou
seja, o reconhecimento positivo da capoeira seria também um reconhecimento positivo dos
mestres, grupos de capoeira, e em geral, das pessoas afro-brasileiras que se figuram como
protagonistas da histdria da capoeira.

Ao mesmo tempo, esse processo nao tem sido facil. Além dos problemas que tém
surgido em relacao as dificuldades burocréticas e as tentativas do Estado, ja citadas, de defini-
la e delimita-la e escolher com quem dialogar nesse processo (quais grupos, quais mestres, em
quais lugares, etc), também tem sido levantada a questdo do cuidar dos velhos mestres e da
distribuicdo concreta de recursos para eles, como Adinolfi também apontou (p. 154). Antonio
Marcos de Oliveira Passos descreve o "abandono" dos mestres como “racismo institucional”,
caracterizado como um "descompasso” no "avango consideravel no campo da salvaguarda do
patrimonio cultural" (2015, p. 165). Ele indica que, apesar da patrimonializacdo da capoeira,
os velhos mestres ndo tém recebido beneficios concretos e ndo tém recebido pagamentos do
Estado, que é o seu dever como retribuicdo pelo trabalho cultural que esses mestres fazem.
Segundo Passos, o racismo embutido no mecanismo estatal impede que a patrimonializacdo
tenha efeitos significativos para os velhos mestres.

O que aprendo com meu mestre, Mestre René Bitencourt, é que cuidar dos velhos
mestres e mestras faz parte da prépria capoeira. Sem mestras e mestres, ndo ha capoeira, e
sem 0s NOSsos ancestrais, n6s ndo existiriamos. E uma questdo de humildade, de respeitar e
valorizar as pessoas que chegaram primeiro, ja que transmitem, ndo s6 conhecimento, mas
também a prépria vida, a energia vital, a forca para respirar e para resistir.

Houve um momento que Emerson Reis, um colega do grupo ACANNE, me disse uma
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frase que nunca esqueco: “Sem o Mestre, a gente ndo é nada." Afinal, tudo que conhecemos
da capoeira veio através dele, por sua escolha e luta de passar para as alunas e os alunos o que
lhe foi passado pelo Mestre Paulo dos Anjos. A vivéncia na capoeira como aluno de Mestre
René tem mudado minha perspectiva em relagdo as pessoas que transmitem conhecimento.?
Quando alguém nos ensina, essa pessoa se torna figura permanente na nossa trajetéria de vida.
Quanto mais impactante o aprendizado (como, por exemplo, as licdes que aprendo todos os
dias com meu mestre), mais importante essa pessoa se torna na nossa vida, e maior a nossa
responsabilidade em retribuir e cuidar, pois nosso bem-estar no futuro tem raiz no que
aprendemos hoje.

Nessa perspectiva, que aprendo com Mestre René, o conhecimento ndao pode ser
separado das pessoas que o incorporam. Por isso, cuidar dos velhos mestres é uma questao
inerente a propria capoeira; cuidar dos mestres e das mestras é cuidar dos seres humanos que
possibilitam a existéncia da capoeira. Se o reconhecimento oficial do Estado ndo ajuda os
velhos mestres, se ndao apoia quem chegou primeiro e quem possibilitou tudo de bom que a
capoeira traz para quem a pratica, entdo ha quem perguntaria: que diferenca faz o
reconhecimento oficial, em termos concretos nas vidas de quem realmente trabalha como
'salvaguarda’ da capoeira?

Eu vejo o cuidado com os velhos mestres de uma forma muito prética, no dia-a-dia da
ACANNE, com a presenca do Mestre Jegue, discipulo de Mestre Cobrinha Verde, em quase
todas as rodas semanais do grupo. Vejo o respeito do meu mestre para com o Mestre Jegue, e
noés, alunos e alunas buscando seguir esse exemplo, sempre tentamos fortalecé-lo, aprender, e
celebrar a vida e a capoeira a seu lado. Também o Mestre Jegue no6s ajuda com a presenca
dele, com os ensinamentos que proporciona a partir de uma experiéncia extensiva de vida e de
capoeira. Dessa forma, o "cuidar dos velhos mestres" de fato faz parte de uma relagdo
reciproca, construida no dia a dia.

A colecdo biografica do Museu Afro-Brasileiro da UFBA (FREITAS, 2015) buscou
valorizar a vida e trajetoria de Mestre Cobrinha Verde (junto a Mestre Bimba e Mestre
Pastinha) a partir dos artefatos e objetos fisicos que esse Mestre preservou. Pelo que ja
observei, Mestre René tem uma abordagem diferente, pois busca valorizar a linhagem de
Mestre Cobrinha Verde, pelo respeito e apoio ao Mestre Jegue, a propria pessoa viva. Vejo
meu mestre priorizar o cuidar das pessoas, e ndo o enaltecimento de antigos berimbaus, livros
ou pinturas em museus. Nao é um conhecimento que vem de livros, e sim um conhecimento

que vem do ser humano, de trajetérias de vida, de ancestralidade, de resisténcia, de respeito e

2 Na verdade, vai além do 'conhecimento’ nos termos estreitos da mente e percepgoes, pois a capoeira existe
em todos os aspectos da vida.
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apoio mutuo.

Ja que a branquitude no Brasil constitui ndo s6 um lugar de poder mas também a
propria estrutura de poder como Lourengo Cardoso (2014b) apontou, isso significa que o
Estado pode ser visto como agente da hierarquizagao racial produzida pela branquitude. Isso
fica aparente em pesquisas como a de Paterniani (2016), quando essa autora falou da
branquidade desse ente e a definiu "enquanto um modo de funcionamento, atualizado no
Estado, a partir da criacdo de uma cisdao eu/outro (ou nés/eles)", em que "o Estado, em sua
branquidade, é um sujeito atuante nesse impedimento da existéncia" e a negacdo da
humanidade do 'outro', em processos tais como politicas urbanas e repressao policial (p. 3).

No contexto da capoeira, apropriada pelo Estado como peca na identidade nacional para
apoiar a ideologia da mesticagem, praticas como as do meu Mestre de apoiar os mestres mais
velhos podem ser consideradas um tipo de resisténcia contra essa 'branquidade estatal'. E uma
valorizacdo de pessoas negras e de epistemologias afro-brasileiras que ndo depende dos
mecanismos financeiros controladores de um Estado caracterizado pela branquidade e pelo
racismo.

Mesmo se a historia da capoeira for apropriada como parte da identidade nacional
brasileira, sendo caracterizada pelo racismo da ideologia da mesticagem, determinados/as
capoeiristas, mestres e mestras tém resistido ao longo desse processo. Mesmo Mestre Pastinha
e Mestre Bimba, os mestres 'aprovados' pelo regime Vargas e pela apropriacdo nacionalista da
capoeira, também lutaram para que pessoas negras e a cultura negra fossem respeitadas.
Joseania Freitas, na introdugdo a colecdo biografica sobre Mestre Pastinha, Mestre Cobrinha
Verde e Mestre Bimba, descreve esses trés mestres como "'demolidores’ de preconceitos" que
"conseguiram provar para a sociedade a importancia da capoeira que praticavam" (2015, p.
20).

Como Adriana Albert Dias apontou nessa mesma coletdnea, foi justamente nos anos
1980, no contexto do fim da ditadura militar e ataques ao mito da democracia racial, que
diversos grupos de capoeira ligados ao movimento negro lutaram para a 'reafricanizacao’ da
capoeira baiana e o reconhecimento das origens negras ou africanas da capoeira (p. 115).

Assuncgdo (2005) indica como narrativas afrocéntricas sobre a capoeira entram em
conflito com discursos nacionalistas. A ideia da capoeira como puramente 'brasileira’, algo
inventado e criado no Brasil, é desconstruida por narrativas afrocéntricas que focalizam nos
elos transatlanticos com o continente africano, e também com conexdes a diferentes jogos de
combate no Caribe (p. 26). Assuncdo se posiciona entre a ideia da capoeira ser 'brasileira’ e ser

'africana’; citando Paul Gilroy, ele indica que considera a capoeira uma "contracultura da
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modernidade” e uma "formacgdo transcultural, internacional” do Atlantico Negro, e nao s6
como algo puramente africano ou puramente brasileiro (p. 30).

A capoeira pode ser considerada parte da "cultura negra", uma identidade que surgiu na
década de 1970 com a conjugacao da "redefinicdo, como negras, de praticas culturais
consideradas brasileiras, ou afro-brasileiras, as dentncias do preconceito, discriminacdo e
desigualdades"” (BARRETO, 2016, p. 65). Ou seja, a identidade da capoeira como negra e
revalorizacdo de préaticas e culturas com vinculos histéricos com a Africa chegou a ser
diretamente conectada a dentncia do racismo anti-negro durante esse periodo. Segundo
Barreto, antes desse momento, no contexto da resisténcia a ditadura militar no Brasil, existia
uma celebracdo da cultura afro-brasileira na Bahia e mobiliza¢des politicas por direitos civis e
sociais em Sdo Paulo, mas as duas vertentes estavam desconectadas. Na década de 1970, a
capoeira angola ativamente estabeleceu conexdes com blocos de musica afro e outras
organizacgoes culturais que afirmavam raizes africanas e a negritude, e envolveu cada vez mais
a mobilizacdo politica contra o racismo (p. 65). Foi também nesse periodo que surgiu a
"reivindicacdo de uma 'cultura negra', com forte conotacdo internacional", da qual a capoeira
hoje em dia faz parte (p. 67).

A capoeira, cultura negra, é uma pratica que atualmente atrai pessoas ndo-negras.
Marinalva dos Reis Machado, "Dona Nalvinha", filha de Mestre Bimba, relata num
depoimento na Colecdo Biografica: Mestre Bimba "foi um homem que conseguiu juntar
varias camadas sociais. Ele juntou pobre, preto, o rico e o branco sem precisar fazer
movimento algum e conseguiu educar essas pessoas com a capoeira" (FREITAS, 2015, p. 83).
Mas essa conjuntura de diferentes camadas sociais ndo foi fruto s6 do trabalho de Bimba.
Adriana Albert Dias indicou como a entrada da classe média, estudantes universitarios,
médicos e outros profissionais® na capoeira aumentou num sentido geral, junto ao processo da
descriminalizacdo da capoeira no século XX (2015, p. 109).

Mestre Nenel, também filho de Mestre Bimba, indicou que considera a maior
contribuicdo da capoeira para a sociedade ser “a socializacdo dentro da capoeira,
independente de qual camada social vocé faz parte” (FREITAS, 2015, p. 91). Envolve
cidadania, estudos, trabalho - um processo que educa as pessoas a se empoderarem nas suas
vidas. Amélia Conrado, na mesma colecdo bibliografica da capoeira, considera-a como um
processo de educacdo que "podera proporcionar um tipo de perfil comportamental e de
valores" (2015, p. 213). Ela fala da Capoeira Angola como formagdo "para que a pessoa seja

melhor, valorize a si e ao meio ambiente" (p. 218).
3 Ou seja: Brancos. Ja que a universidade brasileira historicamente exclui pessoas negras e indigenas, falar de
'estudantes universitarios' no século XX significa falar principalmente de brancos.
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A ideia da capoeira como um processo que educa e orienta as pessoas na vida ressoa
com minha propria experiéncia. Mestre René sempre enfatiza que ele ndo ensina capoeira
para formar mestres e mestras, e sim para que cada aluna e aluno possa realizar seu proprio
sonho na vida.

Se a capoeira pode ser vista como uma formacdo para a vida, esta dissertacdo visa
estudar essa formacdo especificamente nas experiéncias das pessoas brancas e suas atitudes
em relacdo ao racismo e ao privilégio. Simone Nogueira, académica e capoeirista branca,
escreveu na sua tese (2013) sobre a entrada dela na capoeira, e como essa lhe possibilitou que

entendesse melhor o racismo e conhecesse diversas manifestacdes da cultura negra:

No terceiro ano de Psicologia eu entrei na capoeira Angola para fazer uma atividade
fisica, mas acabei descobrindo um universo afro-brasileiro que eu jamais havia
sequer ouvido falar. Na capoeira Angola eu passei a entrar em contato com as
problematicas dos afro-brasileiros, do racismo, da discriminacdo; e também com a
riqueza e a forca da cultura. Naquela época eu ndo sabia nem o que significava
racismo, tamanha era a minha ignorancia sobre o assunto. E também ndo sabia a
existéncia de centenas de culturas afro-brasileiras como maracatu, jongo, congada.
(p. 168)

Nogueira indica que aprendeu com o mestre Pé de Chumbo sobre a histéria afro-
brasileira e a exclusdo dos afro-brasileiros de narrativas oficiais da histéria desse pais. Esse
aprendizado ajudou-a a sair de uma 'redoma' de ignorancia que caracterizava a sua
perspectiva: "Para mim, a redoma de protecao da classe média e da branquitude significou um
isolamento social, uma colonizacdao mental, uma ignorancia sobre o mundo que eu nao desejo
para ninguém" (p. 169).

A autora descreve esse processo de aprendizado proporcionado pela capoeira como uma
'descolonizacdao mental':

[...] ndo é um processo simples e facil de experienciar; exige tempo
para entrar em contato e processar, perseveranca até compreender,
coragem de encarar as dores seculares e permanecer junto. Todas estas
experiéncias também podem ser entendidas como um processo de
descolonizacdo mental em uma pessoa branca. (174)

Entdo, mesmo ndo sendo sempre um processo facil ou sem desconfortos, a capoeira
ajudou a autora a desconstruir a sua perspectiva e a sua ignorancia (cegueira) da branquitude.
No lugar da branquitude, a autora agora busca seguir uma perspectiva "afrocentrada",
inclusive em sua pesquisa.

As entrevistas que fiz para a parte empirica desta dissertacdo visaram justamente

investigar a ideia da capoeira enquanto um espago de formacdo e transformacdo antirracista,

em que as ignorancias e cegueiras de nés, brancos, sdo reveladas e questionadas pela
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convivéncia no dia-a-dia.*

Meu trabalho estd situado geograficamente em Salvador, Bahia, Brasil. Assuncdo (2005)
apontou que "a forma que a histéria da capoeira é contada muda consideravelmente segundo
uma perspectiva baiana, carioca ou pernambucana” (p. 29, traducdo minha), e nesta
dissertacdo consta uma perspectiva estrangeira-baiana. Além de um breve periodo que passei
em Belem do Para na primeira vez que visitei o Brasil, minha vivéncia no pais é quase
exclusivamente na cidade de Salvador.

A Bahia ja tem sido descrita como uma terra imaginada, como "uma espécie de mae e
Meca da capoeira" (RUBIM, 2015, p. 9). Alice>, uma das pessoas brancas que entrevistei,
também descreveu a Bahia como a 'Meca' da capoeira. Gabriela Balaguer (2016) descreveu a
Bahia como “terra mitica da capoeira” (p. 135). Alice, Paulo e também Simone Nogueira
(2013) indicam ter visitado (no caso de Nogueira) ou migrado (nos casos de Alice e Paulo) a
Salvador para conhecer melhor a capoeira. Essa imagem de "Mecca" parece estar presente nao
s6 dentro do Brasil, mas também na comunidade internacional de capoeira. Porém, nao
cheguei a entrevistar qualquer pessoa estrangeira que viajou a Salvador a procura de uma
capoeira auténtica; tanto no meu caso, quanto no de Lucia (uruguaia) e Sofia (argentina),
chegamos em Salvador por outros motivos, e estabelecemos a conexdo com a capoeira ja na
cidade.

A partir da revisdo da literatura sobre relacOes raciais, racismo, antirracismo e
branquitude, junto a minha vivéncia cotidiana na capoeira como aluno de Mestre René no
grupo ACANNE, surgiu uma série de perguntas que faltam ao estudo empirico. Comeco essa
seccao com as perguntas de pesquisa mais gerais que estabeleci, e termino com a apresentagao
das perguntas especificas da minha pesquisa com a capoeira.

Em termos do primeiro capitulo, que apresentou pesquisas sobre categorizacdo de
brancos e atitudes em relacdo ao privilégio, surgem questdes das formas que brancos na
capoeira se veem num mundo racializado, se enxergam os privilégios e como se posicionam
em relacdo a sua branquitude dentro e fora da capoeira.

No segundo capitulo, falei sobre uma abordagem interseccional para entender a
branquitude, e o privilégio branco, como processos sempre entrelacados com outros campos
de poder como género e classe. As pessoas brancas que entrevistei focalizam um campo de
poder mais do que outros, por exemplo para silenciar o privilégio fruto do racismo por via de

4 Outra pesquisadora que investigou especificamente a branquitude na capoeira é Gabriela Balaguer, na sua
tese "Exercicios da branquitude: o estrangeiro, os brasileiros e os angoleiros”, defendido em 2017 na
Universidade de Sdo Paulo (USP). Porém, ndo consegui entrar em contato com a pesquisadora ou acessar
sua tese antes da entrega desta dissertacao.

5 O nome de "Alice", como o nome das outras cinco pessoas que entrevistei, é pseudénimo.
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um 'deslocamento estratégico'? Como pensam sobre o privilégio? Quais sdo os efeitos de
género, classe, nacionalidade, idade, sexualidade, relacbes intimas e outros processos na
forma que pessoas brancas se relacionam com o privilégio branco, racismo e antirracismo?

No terceiro capitulo, esbocei uma revisao das pesquisas sobre 'relacGes raciais', racismo
e antirracismo no Brasil, e também algumas visdes sobre branquitudes antirracistas. Pessoas
brancas se posicionam contra racismo e privilégio nos seus cotidianos? Quem e o que motiva
as pessoas brancas a criticar seus privilégios? Como se posicionam em relacdo a violéncia
anti-negra e em relacdo as agoes afirmativas? O que visam ser politicas antirracistas eficazes?

A consciéncia critica dos privilégios afeta a forma que pessoas brancas ocupam
diferentes espacos e se relacionam com outras pessoas (brancas, negras, indigenas)? Quando
(ou se) adotam posturas antirracistas, quais sdo as reacdes enfrentadas por pessoas brancas
criticas? Conversam sobre privilégio branco em espagos "branco-céntricos"” e com suas
familias?

A partir dessas diversas questdes que surgiram da revisao da literatura, apresento duas
perguntas de pesquisa que guiam minha dissertacdo. A primeira é: qual é a relacdo entre a
percepcdo dos privilégios e a manifestacdo de atitudes e agOes antirracistas? O que constitui
os brancos que possuem atitudes criticas sobre racismo e privilégio? Essa pergunta se
relaciona com o olhar, a percepcao, o silenciamento e a cegueira. Minha intencdo é nao
presumir que uma consciéncia critica significa agdes concretas antirracistas.

A segunda pergunta, e a questdo principal da minha dissertacdo, é: quais os efeitos da
convivéncia na capoeira nas formas que pessoas brancas se relacionam com seus privilégios
frutos do racismo? Como Jorge Miranda (2015) demonstrou na sua dissertacdo, a convivéncia
em espacos da cultura negra protagonizados por negros ndo significa, em si, uma consciéncia
racial critica por parte dos brancos nesses espacos. Portanto, pretendi investigar quais
aspectos da convivéncia poderiam promover atitudes e acdes antirracistas por parte dos
brancos.

Dois aspectos da experiéncia de brancos em espacos da cultura negra entram em
destaque. O primeiro é possibilitar o que Schucman (2012) chamou de "convivéncia ndo
hierarquizada" (p. 105). Segundo Schucman, foi esse tipo de convivéncia que parecia ter
proporcionado atitudes mais criticas por parte das pessoas que ela entrevistou. Em que medida
a convivéncia num ambiente protagonizado por negros pode afetar, ou ndo afetar, as atitudes
de pessoas brancas em relacdo ao racismo e ao privilégio? Como se da a relacdao entre a
convivéncia em espacos ndo hierarquizados e a vivéncia na sociedade mais ampla

caracterizada pela desigualdade racial? Essa pergunta tem a ver com a ideia que brancos tém
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'cegueira’ e produzem 'silenciamento’ a partir de experiéncias de vida segregadas e/ou
hierarquizadas.

O segundo aspecto em foco nos espagos da cultura negra é que geralmente sao o que
Cardoso (2014) chama de “negro-céntricos". Cardoso define esse termo como “espagos em
que o negro é a figura central na condigdo de pessoa e grupo” (2014b, p. 99). Cardoso explica
que "nesses espagos, ser negro significa poder; prestigio; ser central” (p. 99). Nao que nesses
espacos existam exclusivamente pessoas negras, mas que a cultura negra "é o ponto de
consenso entre as diferentes identidades que a vivenciam” (p. 99). Nesse sentido, em espagos
negro-céntricos, ser negro/a é a norma e o ponto de referéncia. Sao espagos considerados
negros e protagonizados por negros.

Cardoso sugeriu que, nesses espacos, como ja mencionado, os brancos talvez sentiriam
uma inibicdo da sua branquitude, e poderiam querer ser negros. Também sugeriu que os
brancos nesses espagos poderiam sentir-se 'fracassados(as)’, por ndo ocupar a posicdo de
poder atrelada a branquitude na sociedade em geral (p. 101).

Porém, Cardoso indica que espagos da cultura negra ndo sdao "negro-céntricos" por
definicdo. Quando uma pessoa branca ocupa um cargo maior na hierarquia, por exemplo,
sendo Babalorixd no candomblé ou presidentes e lideres em escolas de samba, Cardoso
argumenta que isso torna-os "espagos branco-céntricos". Nesses espacos, "o branco se impde
como central, secundarizando outras identidades, a comecar pela negra” (p. 103). Nas
defini¢cdes de negro-centrismo e branco-centrismo, Cardoso indica que brancos podem
participar de diferentes formas nos espacos negros: ou com inibicdo de sua branquitude, ou
com o branco-centrismo, na insisténcia do controle e dominancia desses espacos.

A questdao dos espacos negro-céntricos se relaciona ao protagonismo negro. Uma parte
central da definicdao de um espaco negro-céntrico é que pessoas negras ocupem as posicoes de
maior poder. No contexto desta dissertagdo, pergunto: quais sao os efeitos da convivéncia, em
espagos negro-céentricos, nas atitudes e acoes de pessoas brancas em relacdo ao racismo e ao
privilégio? Como os brancos se relacionam com o protagonismo negro no dia-a-dia e no
antirracismo? Se incomodam com posicOes inferiores nas hierarquias desses espacos?
Ocupam, de fato, posicOes inferiores, ou os brancos encontram a liberdade para ocupar
posicOes de poder também em espagos negro-céntricos? Como apresentarei nos proximos
capitulos, de fato, o posicionamento de individuos brancos em espacos negro-céntricos é
bastante complexo e envolve tensdes, contradi¢oes e transformacdes.

Na verdade, um espaco "ndo hierarquizado" e um espaco "negro-céntrico" ndo sdo

conceitos idénticos. Se a questdo da convivéncia “ndo hierarquizada" focaliza nas vivéncias
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dos brancos fora de espagos dominados por brancos, a questdo da convivéncia "negro-
céntrica" focaliza nas vivéncias dos brancos em espacos dominados por negros. A questao
"ndo hierarquizada" se relaciona com situacGes que nao perpetuam o papel de dominancia dos
brancos, e a questdao do aspecto "negro-céntrico" se relaciona com o protagonismo negro. Sao
duas questoes relacionadas, mas distintas. Como se da a convivéncia de brancos em espacos
“nao hierarquizados" e em espacos "negro-céntricos", e como essa convivéncia afeta os
posicionamentos das pessoas brancas em relacdo ao racismo e ao privilégio?

Minhas perguntas sobre 1) a relacdo da percepcao dos privilégios com agdo antirracista
por parte dos brancos, e 2) a convivéncia dos brancos em espacos ndo hierarquizados e
espacos negro-céntricos, estdo situadas na capoeira, mais especificamente, na Capoeira
Angola.

A capoeira, frequentemente, pode ser definida como um espago "negro-céntrico”, a
medida que a negritude e o protagonismo negro sao algumas de suas normas explicitas. Mas
determinados grupos podem ser espacos negro-céntricos ou branco-céntricos, a depender da
constituicdo, lideranca, e discurso de cada um. Esses grupos também podem ser espagos nao
hierarquizados (entre os/as alunos/as), se ndo reproduzem a valorizacdao hegemonica da
branquitude e se as pessoas negras, brancas, e de outras etnias e ragas tém oportunidades
iguais para participar. Nao tem como dizer que toda instancia da capoeira é negro-céntrica e
ndo hierarquizada, por definicdo, devido a existéncia de grupos totalmente brancos e com
mestres e mestras brancos/as, como o grupo atual do entrevistado “Rodrigo”. Mesmo assim,
pesquiso a capoeira enquanto uma pratica da cultura negra que conta com o protagonismo
negro, a0 mesmo tempo que permite a participagao de pessoas de diversas origens, racas e
etnicidades.

Nesse sentido, a partir das perguntas mais gerais, surge uma série de outras mais
especificas sobre a capoeira. A capoeira se constitui num espago "negro-céntrico" na
experiéncia das pessoas brancas que entrevistei? Como os brancos se relacionam com o/as
protagonistas e lideres negro/as nesses espacos? As pessoas brancas se sentem 'preteridas’,
'discriminadas' ou desconfortidveis dentro da capoeira?® Como se relacionam com esses
sentimentos? A capoeira proporciona "convivéncia ndo hierarquizada" de pessoas brancas
com pessoas negras? Como as/os capoeiristas brancas/os se posicionam frente a ideia do
'embranquecimento da capoeira'?

Vale também perguntar qual o papel da convivéncia na capoeira no contexto geral das

vidas dos participantes. Como é esse papel da capoeira nas vidas das pessoas brancas? Como

6 Essa pergunta corresponde ao conceito de "branquitude inibida" de Cardoso (2014b).
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pessoas em outros espacos (por exemplo, na familia, no trabalho e em espacos
predominantemente brancos) reagem a participacdo desses na capoeira? Como as outras
pessoas nos seus grupos se relacionam com sua participagao?

Afinal, existem as perguntas em relacdo ao olhar e ao racismo/antirracismo dos brancos.
Quais sdo os efeitos da participacdo na capoeira no posicionamento de pessoas brancas, em
relacdo a identidade racial, racismo, antirracismo e privilégios? Capoeira possui algum efeito
na percepcao e no olhar racializado dessas pessoas? Além da convivéncia, ha outros aspectos
da capoeira que proporcionam (ou ndo) mudancas na forma que pessoas brancas se
relacionam com privilégio e racismo? Existem situacGes nas quais pessoas brancas sao

privilegiadas pela branquitude, dentro da capoeira?
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CAPITULO 5

"PORQUE ME DISSERAM QUE SOU BRANCO":
(DES)IDENTIFICACOES COM A BRANQUITUDE

Este capitulo marca o inicio da apresentacdo das entrevistas qualitativas que fiz com
capoeiristas brancas e brancos. Comeco com uma discussao da metodologia de entrevistas e
as caracteristicas das pessoas que entrevistei. Na secdao seguinte, analiso os diferentes termos e
processos que as pessoas entrevistadas usaram para identificar-se em relacdo a "raga" e a
"cor". Nem todas as pessoas aceitaram o termo "branco" como parte das suas identidades, mas
todas reconheceram ser identificadas como "brancas" e "brancos" em determinados contextos.
Depois, falo sobre as maneiras que o conceito de "mistura” apareceu nas entrevistas. No final
do capitulo, apresento os diferentes significados que as pessoas entrevistas associaram a "ser

branco" na sociedade brasileira.

5.1 METODOLOGIA E CARACTERISTICAS DAS ENTREVISTAS QUALITATIVAS

Para responder as perguntas de pesquisa levantadas na revisdo bibliografica, fiz seis
entrevistas qualitativas semi-estruturadas com pessoas brancas que fazem capoeira. Foram
entrevistas presenciais, com gravador de som, com uma duracdo média de uma hora e trinta
minutos. A entrevista mais curta (com “Claudio™) durou uma hora, e a entrevista mais longa
(com Paulo) durou uma hora e cinquenta minutos. A transcricdo das entrevistas gravadas foi
feita exclusivamente por mim.

Criei nomes artificiais (pseudonimos) para todas as pessoas entrevistadas e resolvi ndo
expor os nomes de grupos, para que as/os entrevistadas/os pudessem falar mais a vontade
sobre suas experiéncias, desconfortos e conflitos. Um resultado infeliz do anonimato é que
ndo tenho como reconhecer por nome as pessoas que, durante as entrevistas, ofereceram
contribuicoes importantes para este trabalho. Mesmo assim, a maioria das pessoas que
entrevistei enfatizaram a importancia de ndo expor os seus nomes ou 0s nomes dos seus
grupos. Nesse sentido, o anonimato possibilitou relatos mais francos e especificos sobre os
conflitos e desconfortos que as pessoas entrevistadas ja passaram nas suas vivéncias dentro e
fora de grupos de capoeira.

Sdo muitas as limitacdes de entrevistas qualitativas individuais, como método de
pesquisa empirica em geral, e também no caso da branquitude, especificamente. A medida
que cegueira e silenciamento fazem parte constitutiva de subjetividades brancas, entrevistas

exclusivamente com brancos ndo tém como retratar uma imagem completa dos privilégios
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que essas pessoas brancas tém nos seus cotidianos, por exemplo. Entrevistas individuais
também ndo sdao um método apropriado para estudar privilégio enquanto processo estrutural,
que opera em formas que ndo sdo necessariamente visiveis no dia-a-dia.

Além disso, trabalhar com entrevistas significa que minha andlise tem como base as
representacoes que as pessoas entrevistadas fazem de si mesmas. Ou seja, quando analiso
esses entrevistas, estou fazendo uma analise de uma andlise, pois o que as pessoas falam de si
ja é uma interpretacdo que fazem de suas vidas. Nesse sentido, se a intencdo da pesquisa é
estudar a vida cotidiana de pessoas brancas na capoeira, as entrevistas que fiz constituem um
tipo de "fonte secundaria". Usar entrevistas como método exclusivo significa que ndo tenho
como avaliar a relacdo entre "o que as pessoas fazem" e "o que as pessoas dizem fazer".

De fato, ndo conheco a vida cotidiana de nenhuma das pessoas que entrevistei, nem a
forma que se da a relacdo de cada pessoa com seu grupo. Estar presente todos os dias para ver
quem limpa o espacgo da academia seria bastante diferente de perguntar a alguém se participa
da limpeza do espaco, por exemplo. O primeiro, a 'participacao observante', teria como 'objeto
de pesquisa' as proprias acoes das pessoas, e o segundo teria como objeto as representagcoes
que as pessoas fazem dessas acoes.

Na minha pesquisa especifica, um bom exemplo dessa distin¢ao é em relacdo a questdo
de 'desconforto’ e 'incomodo' sentido por brancos, quando questionados e cobrados em
espacos de capoeira que possuem discursos de negritude e protagonismo negro. A maioria das
pessoas que entrevistei ndo falaram explicitamente de ter sentido desconforto, mesmo quando
perguntei diretamente sobre isso, mas percebi em diversos momentos (tanto nas pessoas
entrevistadas, quanto em mim mesmo) o desejo de posicionar-se como ndao-racista ou
antirracista, e como esse desejo, as vezes, levou-as a silenciar ou minimizar o papel do
desconforto no processo de 'conscientizacdo branca', apesar de aparecer diversas tensoes e
contradig¢Oes nas suas falas, que indicavam uma certa falta de tranquilidade.

Luciana Alves (2010) relatou uma observacdo parecida em relacdo as suas entrevistas
com professoras e professores, quando escreveu que as pessoas que entrevistou tentavam se
apresentar de forma controlada e "construir uma imagem antirracista” de si mesmas,
provavelmente por interpretar a pesquisadora como militante do movimento negro, s6 pelo
fato dela ser negra (p. 58-59). Em resposta a isso, Alves observou: “ndo considero de modo
algum que se tratava de declaracoes forjadas, mas destaco que ao selecionarem de suas
trajetorias os fatos que narraram, e ndo outros, a escolha foi norteada pelo que esses docentes
acreditavam que eu gostaria de ouvir — assim como em toda situacdo de entrevista” (p. 60).

Isso foi o caso também com as pessoas que entrevistei, que pareciam responder as perguntas a
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partir das suas interpretagcdes sobre o que eu gostaria de ouvir, e as vezes até se interromperam
para pedir desculpas quando pensavam ndo estar conseguindo respondé-las da forma que eu
gostaria.

Os fatores que mais pareciam influenciar a forma que as pessoas entrevistadas
responderam as perguntas foram, por exemplo: o nome e reputagdo da minha orientadora (que
além de ser conhecida como pesquisadora no ambito do racismo e antirracismo, racismo na
universidade e ac0es afirmativas, também é mestra de capoeira no grupo Nzinga); a reputacao
da UFBA; a experiéncia académica da pessoa entrevistada e a forma que entendia a pesquisa e
as entrevistas académicas; o fato de eu ser classificado de imediato como branco, homem e
estrangeiro; e a minha branquitude fenotipica ser 'inquestionavel'. Além disso, a reputacao e a
identidade do meu proéprio grupo de capoeira pode ter influenciado as entrevistas, nos casos
em que me perguntaram o nome do meu grupo antes do comec¢o da entrevista. Lucia, por
exemplo, me perguntou logo depois da entrevista sobre minha experiéncia enquanto homem
branco na ACANNE, e imagino que o conhecimento que ela possui sobre meu grupo pode ter
influenciado a forma que respondeu as minhas perguntas.

Em termos da 'paridade racial' na entrevista, uma questdao abordada tanto por Lourenco
Cardoso (2014b) quanto por Luciana Alves (2010), Corossacz (2014) e Miranda (2015), bem
como diversas outras autoras e autores no campo da branquitude, ja diferente de Cardoso e
Alves e Camila Moreira (2014), é que sou um branco entrevistando brancos. Isso implica na
forma que as pessoas me viam e como respondiam as perguntas, além de implicar na prépria
construcdo do roteiro, da escrita e da pesquisa como um todo.

No seu texto sobre diferentes concepcdes da ignorancia branca, Linda Alcoff (2007)
comenta que "uma dada situacdo epistémica pode ter vantagem ou desvantagem, dependendo
do tipo de conhecimento que buscamos, ou seja, em relacdo a um objetivo epistémico
especifico" (p. 42, tradug¢do minha). Em termos das posi¢oes sociais de conhecedoras/es, ela
indica que "Vantagens e desvantagens epistémicas ndo se anexam as localizagOes sociais em
si, mas as localizacbes como existem em relacdao a tipos especificos de inquérito" (p. 43,
traducdo minha). Ou seja, ser pesquisador branco em si ndo significa que sou "mais" ou
“menos” qualificado para pesquisar o privilégio branco, mas significa sim que posso ter
vantagens na investigacdo de determinadas facetas do privilégio. Na relacdo das pessoas
entrevistadas comigo, é possivel pensar como podem ter ficado mais 'a vontade' para falar
sobre seus desconfortos, por exemplo. Nesse sentido, tenho uma "vantagem epistémica" na
pesquisa dos desconfortos relatados somente entre brancos. O anonimato das entrevistas foi

condicdo necessaria para situar o momento da entrevista como uma conversa “entre brancos".
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Apesar das limitacGes e especificidades de entrevistas qualitativas como metodologia, o
foco da minha investigacdo nesta dissertacao é em questdes especificas das subjetividades de
pessoas brancas. Ou seja, € uma questdo de como ndés, brancos, nos vemos, e COMO
interpretamos nossos papéis no racismo e no privilégio. Nesse sentido, as entrevistas que fiz
ndo investigam a convivéncia em si. Seria mais apropriado dizer que as entrevistas ajudam a
entender as interpretagcdes e relatos que as pessoas brancas fazem das suas convivéncias na
capoeira e com pessoas negras. Tem a ver com a medida em que a convivéncia influencia,
conscientemente, a forma que essas pessoas representam e pensam sobre seu lugar no mundo.

E justamente por meu foco ser nas percepcdes subjetivas dos privilégios que as
entrevistas qualitativas surgiram como um método adequado. Apesar da falta de observacao
direta constituir uma fraqueza na minha pesquisa, a decisdo de focalizar em entrevistas foi
feita com o intuito de aproveitar da minha "vantagem epistémica" enquanto branco no estudo
da conversa entre brancos, ou seja, na investigacdo das atitudes, posicionamentos,
aprendizados e desconfortos que pessoas brancas explicitam entre si.

Nesse sentido, o proprio momento da entrevista é importante para compreender como as
pessoas se representam, pois é 0 momento que possuem de se posicionar sobre as questdes de
privilégio e convivéncia. O entrevistado "Rodrigo", por exemplo, comentou como ja havia
pensado nas questdes que levantei, mas foi uma experiéncia importante ter que se posicionar
sobre essas questdes em conjunto, na entrevista. Outras pessoas que entrevistei, como Paulo e
Sofia, também comentaram positivamente sobre a trajetéria do roteiro da entrevista, e como a
propria foi uma oportunidade para pensar melhor sobre essas questdes.

O roteiro da entrevista, que pode ser consultada no Apéndice B, foi elaborado a partir da
revisdo bibliografica da branquitude e as perguntas de pesquisa que dali surgiram. Também
elaborei-as a partir da minha prépria experiéncia na capoeira como aluno de Mestre René,
desde antes de comecar o mestrado. Além dos conselhos continuos da minha orientadora,
Profa. Dra. Paula Barreto, também rapper e pesquisador negro da branquitude Jorge Hilton de
Assis Miranda consultou alguns rascunhos iniciais do roteiro. Foi pela sugestdo de Jéssica
Paranagua, historiadora negra e colega do grupo ACANNE, que coloquei mais énfase nas
perguntas sobre desconforto, um tema que acabou sendo central a analise das entrevistas.

Dividi o roteiro da entrevista em quatro blocos. Depois de um momento inicial de
perguntas demograficas, comecei com perguntas sobre a trajetoria individual na capoeira e
experiéncias de convivéncia na capoeira. Depois, segui para perguntas sobre questdes de
racismo, antirracismo e convivéncia inter-racial na capoeira. No terceiro bloco perguntei

sobre brancos, racismo e privilégio em geral no Brasil, e para finalizar perguntei sobre
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posicionamentos, experiéncias e perspectivas individuais da pessoa entrevistada em relacdo ao
racismo e ao privilégio.

O fato de ndo haver um bloco sobre trajetéria de vida em geral (fora da capoeira) foi
uma escolha intencional, pois a prioridade das entrevistas foi ver os contornos especificos da
convivéncia na capoeira nas perspectivas das pessoas entrevistadas. Como Professoras
Rosangela Costa Aradjo e Suzana Moura Maia apontaram na defesa desta dissertacdo, mais
informacoes sobre as trajetorias de vida das pessoas teriam sido tteis para melhor caracterizar
o papel especifico da convivéncia na capoeira, em relacdo a outros fatores e outras
convivéncias, na conscientizacdo dessas pessoas. Mesmo assim, a decisdao de focalizar na
capoeira e nas perspectivas sobre o privilégio branco possibilitou as descri¢oes detalhadas
sobre convivéncia e racismo que apresento aqui.

Como critério de selecdo de entrevistados/as, procurei pessoas brancas que ja
participaram e conviveram em algum grupo de capoeira por pelo menos um ano, mesmo que
ndo fizessem mais parte desse grupo no momento da entrevista. Esse critério foi crucial
devido a centralidade da ideia da convivéncia nas minhas perguntas de pesquisa. Visei
contemplar também os brancos que sairam de um grupo depois desse periodo minimo de
convivéncia, e de fato, os processos de saida (no caso de Alice) e ruptura (no caso de Rodrigo)
provaram ser experiéncias bastante relevantes.

Como as entrevistas foram qualitativas, a intencao era buscar entrevistados/as
diversos/as e ndo uma 'amostra representativa'. A principio, isso significaria intencionalmente
procurar entrevistado/as com diferentes géneros, classes sociais, idades, tempos de capoeira,
nacionalidades e outros aspectos da experiéncia de vida e posicdao social. A ideia nao seria
medir a experiéncia de um 'branco médio' na capoeira, e sim investigar o leque de
experiéncias e perspectivas de diferentes pessoas brancas na capoeira.

Na prética, o grupo de pessoas que entrevistei apresenta certas limitacdes em termos da
'diversidade'. Em termos geograficos da cidade de Salvador, ndo entrevistei ninguém que
mora ou treina no Subtrbio Ferroviario, Cajazeiras ou outras regides da grande Salvador, fora
da éarea geral do Centro e da Orla. Em termos de classe social, ndo entrevistei ninguém de
classe social alta ou que treinasse exclusivamente num grupo com esse perfil. Em termos de
idade, todas as pessoas que entrevistei tém entre 25 e 35 anos.

Em termos de tempo de capoeira, variou entre Claudio, que tem um ano e meio de
Capoeira Regional, e Alice, que tem 17 anos de capoeira, sendo que os ultimos 12 anos foram
de Capoeira Angola. Eu tenho dois anos de treino continuo; Sofia comegou seis anos atras e

treina regularmente pelos ultimos quatro anos; Rodrigo tem 10 anos, com interrupgoes
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ocasionais; Lucia tem 11 anos; e Paulo tem quase 16 anos, dez desses de Capoeira Regional e
os mais recentes de Capoeira Angola. Apesar dessa variacao em tempo de capoeira, nenhuma
das pessoas que entrevistei possui “formacao" dentro dela (por exemplo, Treinel,
Contramestra/Contramestre ou Mestra/Mestre).

A excecdo de Claudio, que faz Capoeira Regional, todas as pessoas que entrevistei
atualmente fazem Capoeira Angola. Isso também constitui uma limitacdo, j& que entrevistar
uma Unica pessoa da Regional ndo é o suficiente para poder fazer alguma comparagdo com a
Capoeira Angola. Além disso, Claudio treina num grupo que descreve como "projeto social",
e pode ter sido interessante entrevistar alguém de um grupo da Regional com uma orientagao
mais comercial.

Em termos de escolaridade, todas as pessoas que entrevistei ja tiveram contato com a
universidade, com a excecdo possivel de Rodrigo, que ndo especificou sua escolaridade e em
nenhum momento da entrevista falou sobre universidade. Trés das seis pessoas entrevistadas
(Claudio, Sofia e Alice) ja fizeram po6s-graduacdo. Em termos de lugar de origem, Rodrigo é
de Salvador; Claudio e Alice sdao do Sudeste do Brasil; Paulo é do Sul; Lucia é do Uruguai e
Sofia é da Argentina. Todas(os) moram atualmente em Salvador.

Embaixo segue o Quadro 1, que mostra informagGes sobre as pessoas entrevistadas.
Todas as pessoas menos Claudio me pareciam definitivamente "brancas" em termos da cor da
pele, feicdes do rosto e tipo de cabelo. Para essas pessoas, determinei a categoria
"Heteroclassificacdo" com base na minha percepcdo e também no que as proprias pessoas
disseram em relacdo a questdo sobre a forma que sdo identificadas por outras pessoas no
mundo social. No caso de Claudio, esse entrevistado disse que a categorizacdo dele depende
do contexto, mas que colocaria “Pardo" se tivesse que se autoclassificar nas categorias do
IBGE. Coloquei “Branco” no quadro porque Claudio foi classificado como branco pela
pessoa que me enviou o contato dele, e adicionei “Depende" porque o proprio entrevistado

relatou nao ser classificado sempre como branco.
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Quadro 1 - Informacoes demograficas das entrevistas

Raga/Cor Anos de | Estilo
Nome | Idade | Género | iero- Auto- Lugar de origem | Escolaridade capoeira| (atual)
classificacdo | identificacdao
Paulo 26 |Homem | Branco Branco Sul (Brasil) Graduagdo 16 Angola
(Incompleta)
Sofia 35 | Mulher | Branca ltlaq—ne’gra; Argentina Mestra 6 Angola
ndo-indigena
Claudio | 29 | Homem Branco/ Nao sabe Sudeste (Brasil) Doutorando 1,5 Regional
Depende
Alice 34 | Mulher | Branca Branca Sudeste (Brasil) Doutora 17 Angola
Lucia 35 | Mulher | Branca | Ser humano Uruguai Graduagdo 11 Angola
(Incompleta)
Rodrigo| 25 |Homem | Branco Branco Salvador (Brasil) Nag 10 Angola
especificado
Ansel 26 | Homem | Branco Branco Estados Unidos Mestrando 2 Angola

5.2 "HA POUCO TEMPO ATRAS FOI QUE EU PASSEI A ME RECONHECER COMO
BRANCA": PROCESSOS DE AUTOIDENTIFICACAO RACIAL

Trés temas principais que surgiram nas entrevistas foram identificacdo, privilégio,
convivéncia e desconforto. No restante deste capitulo, apresento as questdes de identificacdo
que surgiram em cada entrevista, muitas vezes logo no inicio. Além da questdo da
autoclassificacdo em termos de raga e cor, este capitulo também aborda o conceito da 'mistura’
e a definicdo de 'ser branco' que apareceu nas entrevistas. Contrdrio ao que eu esperava a
partir da revisdo bibliografica, todas as pessoas que entrevistei definiram-se 'sendo brancas'
em relacdo ao privilégio, e a escolha de evitar a categoria "branco" na autoidentificacdo nao
significava necessariamente um silenciamento do privilégio, pois algumas pessoas ndo se
identificaram como brancas, mas ainda assim assumiram ser privilegiadas pela branquitude.

Quando formulei o roteiro de entrevista (Apéndice B), coloquei as perguntas sobre
classificacao racial na parte demografica inicial. Perguntei sobre autoidentificacdo (como o
individuo se define), heteroclassificacdo (como o individuo percebe ser definido pelas outras
pessoas) e contextos (se o individuo percebe ser definido de forma diferente em contextos
diferentes). Minha intencdo foi que as perguntas parecessem relativamente indcuas e até
banais, para ndo instigar desconforto e dificultar o fluxo da entrevista. Também situei os dois
blocos sobre capoeira antes dos dois blocos sobre 'ser branco’, com a esperanca de que a
conversa sobre capoeira deixasse a pessoa entrevistada mais a vontade.

Na prética, porém, a pergunta "Como vocé se define em termos de raga ou cor?" marcou

um momento significativo em quase todas as seis entrevistas, levando a mudancas de postura
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corporal, de olhar e do tom da voz. Essa pergunta acabou sendo um momento tenso para mim,
na maioria das entrevistas, porque eu portava certas expectativas devido a minha vivéncia em
Salvador e a revisdo da literatura sobre branquitude no Brasil. Liv Sovik, por exemplo, aponta
no livro Aqui ninguém é branco (2009) de pessoas negarem a existéncia de 'brancos' no
Brasil. Diversas pessoas entrevistadas em pesquisas sobre branquitude (MIRANDA, 2015;
LABORNE, 2012; HUIJG, 2011) ficaram até ofendidas e desconfortaveis com a sugestdo de
serem brancas. Penso especialmente no relato que Ana Laborne faz sobre a entrevista com
Yvonne Maggie, que falou que ser associada a identidade branca em espacos académicos foi
“a coisa mais triste que aconteceu" na vida dela (LABORNE, 2014, p. 113).

Por isso, fiz a pergunta muitas vezes com receio de gerar tensdo e atrapalhar a
entrevista. Sempre tentei ter um cuidado a mais para fazer a pergunta com tom neutro para
ndo expor meu posicionamento relativamente forte na questdo: pensava que esquivar-se da
categorizacdo racial branca era uma forma de naturalizar e perpetuar o privilégio. Afinal, se
uma pessoa ndo admite ser definida como branca num mundo social estruturado pelo racismo,
como €é que vai admitir sua posi¢ao privilegiada no racismo? No processo de analisar estas
entrevistas, cheguei a ver que é possivel que uma pessoa tente negar a categoria "branco"
como identidade ao mesmo tempo que reconhece ser socialmente branca e privilegiada.

Observo aqui a tensdo das perguntas e respostas sobre classificacdo racial porque, por
essas perguntas terem sido localizadas bem no inicio da entrevista, e por quase sempre
instigar uma reflexdo aprofundada, acabaram por ter uma influéncia significativa no percurso
das entrevistas.

Além disso, apesar das estratégias que usei no contato inicial para ndo especificar que a
entrevista seria sobre brancos na capoeira, todas as pessoas que entrevistei sabiam que o tema
se relacionava com as relagdes raciais na capoeira.' Em alguns casos, isso ocorreu porque
conheciam o trabalho da minha orientadora (no caso de Sofia); em outros, porque falei sobre
'relacOes raciais' ou 'convivéncia inter-racial' no processo de solicitar a entrevista (nos casos
de Paulo e Claudio, eu ja havia falado que a entrevista seria sobre brancos); e ainda em outros,
a pessoa entrevistada ja havia ouvido falar da minha pesquisa (Lucia, por exemplo, e
possivelmente Rodrigo).

Ou seja, é importante reconhecer que mesmo as perguntas sobre a vivéncia individual
na capoeira, apesar de ndo indagar explicitamente sobre raga e racismo, frequentemente foram

respondidas nos termos dessa tematica. Ndo tenho como saber se isso aconteceu porque a

1 Anica excegdo, talvez, fosse Rodrigo. Nao tenho certeza se ele chegou a conversar com alguma das outras
pessoas entrevistadas antes de sua entrevista, mas na interacdo individual especifiquei apenas que seria sobre
'convivéncia em espacos de capoeira'.
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convivéncia inter-racial realmente constitui um aspecto central da experiéncia de capoeira de
cada um desses individuos, ou se aconteceu simplesmente porque queriam oferecer respostas
a minha pesquisa que acreditavam ser mais relevantes. Bastante ilustrativo foi quando Alice
se interrompeu no meio de uma fala para me perguntar, "vocé quer saber s6 racial ou de
género também?" As pessoas entrevistadas procuravam sempre oferecer respostas relevantes
ao que entendiam ser a minha pesquisa, e cada uma entendia algo um pouco diferente. Quase
todas expressaram, em algum momento da entrevista, a preocupacao de ndo estar
respondendo as perguntas de forma direta ou completa o suficiente.

Quanto as respostas a questdo sobre auto-definicdo de raga/cor, houve bastante
variedade entre as seis pessoas entrevistadas. Para quase todas as pessoas que entrevistei, o
momento da resposta envolveu davida, incerteza, um certo "pisar em ovos" para definir-se. A
excecdo foi Paulo, que disse simplesmente, “eu sou branco. Caucasiano. Minha pele é
branca." Quando perguntei o por que dessa autodefinicdo, ele respondeu, "porque me
disseram que sou branco. [risos] Porque me dizem que sou branco." A resposta de Paulo foi
interessante porque veio de forma facil e imediata, mas ao mesmo tempo, nao
necessariamente toma 'branco’ como uma categoria biolégica, pois é criada a partir do que
"dizem". Ele ndo questiona a realidade dele ser branco na sociedade, mas também ndo parece
pensar na 'raca’ como bioldgica ou 'natural'.

Das seis pessoas que entrevistei, minha autoidentificacdo é mais parecida com a de
Paulo. Para mim, ser branco ndo é uma questdao dos meus sentimentos ou da minha ideologia
ou orientacdo politica, ou de ser “racista” ou ndo. E uma questdo de como as pessoas me veem
e me categorizam, numa sociedade estruturada pelo racismo e privilégio. E nesse sentido,
minha brancura é inquestionavel e sem ambiguidades, tanto em termos fenotipicos quanto nos
termos “genéticos” citados por muitas das pessoas que entrevistei. Para mim, a questdo
principal ndo é se sou branco, mas como respondo e reajo a realidade de ser considerado
branco e de ser privilegiado como tal pelo racismo.

Rodrigo, como Paulo, ofereceu uma resposta relativamente direta, mas ndo respondeu
imediatamente. Feita minha pergunta sobre autoidentificacado, ele olhou para a pele dos bracos
e das maos e refletiu por alguns momentos antes de responder: "Nao quero me definir nao,
mas... eu acho que pra... pros outros eu sou branco, né? [risos]” Ele prefere ndo se definir, mas
também entende que a categoria 'branco' é usada pelos outros para defini-lo.

Quando perguntei sobre sua classificagcdo nas categorias do IBGE (branco, amarelo,

preto, pardo, indigena), ele riu um pouco e falou:

Rodrigo: Rapaz, assim, eh... Eu ndo sei muito bem o que sdo essas defini¢oes, né?
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Néao tenho um... Ndo sei exatamente o que seria 'amarelo’, por exemplo. [...] ja
coloquei amarelo algumas vezes sé de brincadeira assim. E... Né? [riso] Me acho
meio amarelo na verdade, mas, acho que eu sou branco mesmo.

Nessa resposta, Rodrigo questiona o sentido dessas categorias no dia-a-dia, apontando
que as cores das categorias ndo descrevem necessariamente a prépria cor da pele do
individuo. Ao mesmo tempo, reconhece que ele se encaixa socialmente na categoria 'branco'.
A resposta de Rodrigo reflete uma tendéncia também de outras pessoas que entrevistei, como
Sofia e Lucia: "brincam™ com ou se esquivam das categorias raciais, procurando se identificar
com outros termos, mas também tém consciéncia de serem vistas socialmente como
"brancas".

A autodefinicdo de Alice demonstrou que apesar dela reconhecer-se enquanto branca,
ndo parecia estar muito confortavel com essa categorizacdo. Em resposta a minha pergunta
sobre como ela se define em termos de raga ou cor, Alice respondeu, “branca. Porque... por
que? Porque aqui no Brasil, eu sou vista como branca, eu tenho os privilégios de pessoa
branca. Eu ndo sofro racismo por cor. E. Acho que é isso." Logo depois, quando eu perguntei

se entdo ela se define como branca principalmente por motivos externos, ela continuou:

Alice: Ha pouco tempo atras foi que eu passei a me reconhecer como branca por
tomar mais consciéncia da questdo das relagdes raciais aqui no Brasil e perceber que
eu realmente tou nesse lugar de privilégios, sou vista como branca, por mais que eu,
no meu sentimento assim, e enfim, e eu saiba que na minha familia também eu tive
uma tataravo negra, e... enfim, e essa questdo racial aqui é complexa, né, porque...
As racas se misturaram de fato mas se misturaram de uma forma muito cruel, né? E
desigual, e... E mais uma questdo social do que de me identificar ou ter orgulho de
ser branca. Ndo, eu acho que é muito dificil inclusive [risada] eh... ser branca num
mundo racista, num mundo em que os brancos, eh... acho que exploraram e
exploram tanto pessoas de outras ragas somente porque sdo de outras ragas ou cores.
Apesar- assim, e também é complexo porque na verdade a raca ndo é uma coisa
biolégica, natural, né, ela é uma construcdo social, porque somos uma unica raga,
que ¢é a humana, né, nao existe diferenca de raca entre ser humano. Entdo... Enfim.
Mas é isso. Mas eu me assumo e reconheco como branca assim. Aqui no Brasil. Sei
que se eu saisse daqui poderia também ser um pouco diferente.

Esse trecho, que representa a fala de Alice em resposta a uma pergunta que eu pretendia
apresentar como 'demografica’, explicita diversas questdes envolvidas na classificacao racial.
Ela se classifica como 'branca' em termos do privilégio e da heteroclassificacdo: é branca
porque é privilegiada como branca, “por mais que” tenha diferentes sentimentos, atitudes e
genética. E interessante que descreve a raga como construgdo social, e ndo biolégica, mas
momentos antes havia feito mencdo sobre ter uma tataravé negra.

Presente em todos os momentos dessa fala de Alice é o peso da categoria 'branca’, a
associacdo com opressao e exploracdo, a vontade de deslocar-se junto ao reconhecimento que
a categoria opera independentemente dos seus sentimentos ou afinidades. Alice também

indica como é uma categoria contextual, que a definicdo de quem é "branco" e “branca"
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depende do lugar.

No primeiro momento, com essa fala de Alice, a entrevistada aparentava estar bem
resolvida conceitualmente na sua autodefinicio como branca, mas mesmo assim se colocar
enquanto tal ndo parecia ser muito confortavel. Até o final da entrevista, porém, comecou a
descrever-se como branca de forma mais franca e menos conceitual. Depois de relatar uma
conversa no seu grupo de capoeira, em que a brancura dela tanto foi tomada como
pressuposto a ponto de ndo ser dita explicitamente, ela percebe: "Ndo precisava nem falar
também assim, porque realmente ... é isso, aqui, pra o padrao Bahia, eu realmente sou muito
branca mesmo. Nao tem jeito. [riso]".

Se Paulo assume a classificacao de 'branco' com aparente facilidade e Rodrigo e Alice
assumem a categoria com uma certa relutancia, Sofia e Lucia reconhecem seus privilégios
enquanto pessoas socialmente brancas, mas procuram se identificar em outros termos. Quando
fiz a pergunta sobre auto-definicao racial, Sofia respondeu: "Entdo, me defino como uma
mulher latino-americana. Quando falo da raca, eu falo que eu sou ndo-negra, nao-indigena.
Porém, aqui em Salvador, me defino como branca."

Em termos de como ela é definida no contexto soteropolitano, Sofia fala sem
ambiguidades: é branca. No entanto, ao longo da entrevista usa o termo "ndo-negra" para se
descrever e se identificar. Ou seja, por um lado, entende que é classificada no contexto
soteropolitano, mas por outro, ndo se identifica com essa classificagdo, e evita a categoria de

'branca’. Para ela, ser definida como branca foi uma novidade quando chegou em Salvador:

Quando chego aqui, eu... Nesse contexto em Salvador, muda totalmente minha
condicdo. Até eu ser considerada branca. Eu nunca fui considerada branca até chegar
a Salvador, assim. Isso é muito incrivel. E ai que eu construi essa identidade nao-
negra, que eu gosto de chamar, ou ndo-indigena, né.

b

Pelo que Sofia relata aqui, essa 'identidade ndo-negra' foi construida em resposta

a5}

classificagdo como branca, em Salvador. Mas ai surge a questdo: se aqui em Salvador ela é
definida como branca sem ambiguidades, por que construiu outro processo de identificacao,
outro termo?

Sera que esse termo ndo reproduz o processo pelo qual o "Outro" (o "ndo-branco") é
racializado e o Branco é representado como se ndo tivesse raga? Ao se declarar "ndo-negra" e
"ndo-indigena", Sofia coloca em questdo a brancura como categoria, mas nao questiona as
categorias "negro" e "indigena". Ou isso, ou associa a branquitude as atitudes racistas e quer
se distanciar delas. Mas, entdo, ser negro, negra ou indigena € resultado de atitudes?

Em tese, o termo "ndo-negro" poderia se referir a qualquer pessoa que ndo fosse negra,

inclusive pessoas asiaticas, indianas, etc. Mas na pratica, Sofia o utilizou diversas vezes para
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se referir especificamente a brancura. Um exemplo é quando ela fala das diferencas entre as
experiéncias dela em Salvador e na Argentina, quando participa em espacos de 'tematica' ou
cultura negra. Segundo Sofia, "é fenotipicamente bem especifico quem €é negro e quem é
branco” em Salvador, mas numa cidade na Argentina, quando participava de uma rede que
trabalha "a temadtica afro-argentina", ela lembra que “participava de boa nesse espaco. Eu sei
que aqui, dificilmente ia participar, ou talvez sim, mas em qualidade de branca. La eu
participava em qualidade de argentina. Ainda com fen6tipo nao-negro, né, mas eu conseguia
participar e pesquisar e tar junto. Mas aqui, esse contexto é outro."

Essa fala de Sofia é interessante porque comecei a questionar em que medida essas
distingdes se relacionam com diferencas entre essa cidade na Argentina e a cidade de
Salvador, e em que medida pode ser resultado de mudancas na propria perspectiva de Sofia.
Afinal das contas, Telles e Flores (2013) indicam que 72 por cento das pessoas na Argentina
identificam-se como brancas (p. 26).

Além disso, dados sobre autoidentificacdo de brancos em diversos paises da América
Latina demonstraram que o tom da pele associado a brancura foi "surpreendentemente
consistente" (p. 26, traducdo minha) na regido como um todo, especialmente nos paises
grandes como Brasil, Argentina e México. Claro que isso ndo significa que nao ha variacGes
importantes na categoria "branco", especialmente quando se leva em consideracdo outras
variaveis relevantes, mas também ha mais consisténcia em termos da cor da pele do que
talvez seria esperado (p. 27). A questdao é: Sofia participava 'em qualidade de argentina' na
percepcdo das pessoas negras nesse espaco também? Ela teria a mesma sensacdo se fosse
participar nessa rede hoje em dia, depois de mudangas na sua perspectiva?

Ao mesmo tempo, o uso que Sofia faz do termo "ndo-negra" para se identificar ndo
pode ser visto simplesmente ou somente como uma naturalizacdo da branquitude enquanto
um lugar ndo-racializado. Também ha momentos em que ela coloca a negritude como um
ponto de referéncia de identidade, por exemplo quando fala que “nds, mulheres ndo-negras,
nunca a gente vai entender o que uma mulher negra t4 querendo falar". Nesse trecho, Sofia
indica que o lugar de fala das mulheres negras é distinto, e que ela enquanto mulher “ndo-
negra" sabe que ndo tem como entender totalmente por ndo ter essa vivéncia. Nesse sentido,
ser mulher negra é situado como ponto de referéncia da subjetividade, e Sofia se coloca como
"outra", alheia a essa subjetividade.

Para mim é especialmente interessante questionar o uso do termo “ndo-negro" e "ndo-
negra", porque eu também usei esse termo no projeto original desta dissertacdo. Minha

intencdo era colocar a negritude como referéncia, ja que queria estudar as pessoas em espagos
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de capoeira que ndo fizessem parte da negritude enquanto 'padrdo’ e referéncia de
protagonismo. Mas quando comecei a elaborar meu projeto e aprender mais sobre a
branquitude no Brasil, comecei a perceber que eu nado estava falando sobre 'ndo-negros', e sim
sobre brancos. Suspeitei que eu mesmo usava o termo "ndo-negro”, na pesquisa, Como uma
estratégia inconsciente para ndo nomear a branquitude, entdo comecei a falar especificamente
e explicitamente sobre brancos.

Lucia, como Sofia, ndo se identificou na categoria 'branca':

[...] quando fala de 'raga'... eu me defino como ser humano, na real. E... E ai é dificil. Pra mim,
antes de raca, tem o ser humano, sabe? E ai eu me defino como um ser humano. Entdo nunca
teve, pelo menos comigo, essa sensib- ou seja, eu entendo, e sei tudo que existe detras de tudo
isso... mas ndo me defino. Odeio defini¢des. Me oprimem, me oprimem.

Essa fala de Lucia, que descreve defini¢cdes como opressivas em si e adota o conceito de
'ser humano', a principio poderia parecer um discurso que 'silencia’ a branquitude, um discurso
que permite a Lucia deslocar-se da categoria 'branco’ e assim ndo assumir as consequéncias de
ocupar um lugar de privilégio fruto do racismo. Poderia parecer com a ideologia da
mesticagem que retrata a ilusdo de um Brasil sem racismo. Inclusive, quando perguntei, em
seguida, qual a categoria do IBGE que Lucia usaria para auto-classificacdo, ela indicou “eu
ndo me colocaria em nenhuma”.

Porém, quando perguntei a Lucia como ela é definida pelos outros e pela sociedade, ela
respondeu, sem a minima hesitacdo: “Como eu sou definida? Eu sou definida como branca".

Logo depois, continuou:

[...] branco... dentro dessas categorias é muito pesado, né? Ou seja, ndo €é, pra mim
pelo menos ndo é sem carga, entende, tem toda uma carga, uma conotagao, [...]
nesse contexto que a gente esta aqui no Brasil, Bahia, e tal, entdo eu nao me defino
como branca. Ndo tem como - ou seja, eu, meu espirito, minha alma, ndo é 'branca'.
Mas, é isso, se eu vou trabalhar, eu sei que eu sou branca, entende? Eu sei dos meus
privilégios, ndo sou besta. [risos] Ndo sou tonta. Mas, eu tento lidar com isso o
melhor possivel, por isso eu fago capoeira, né, que me ensina muito pra como lidar
com tudo isso o melhor possivel. Mas as pessoas que me conhecem, eu me
considero cidaddo do mundo, me considero uma pessoa humana, entende, que... Nao
tem isso de branco, preto, amarelo, pardo, pessoa é pessoa, e eu me relaciono com
todo mundo por igual. E tento essa horizontalidade nos relacionamentos, entdo... £
muito complexo [riso].

Esse trecho é interessante porque mistura, por um lado, posicionamentos que
normalmente silenciariam o privilégio (se ndo existisse categorizacdo racial, entdao nao
existiria racismo, nem cotidiano, nem estrutural; o discurso de 'ndo ver a cor' frequentemente
opera para deslegitimar politicas antirracistas); e por outro lado, a percepcdo do privilégio
como algo 6bvio, que ela teria que ser besta para ndo enxergar. De fato, ela relata privilégios
especificos no cotidiano dela e também em encontros com a policia, e usa sim o termo

"branca" para descrever-se quando fala desses privilégios. Dessa forma, quando Lucia fala em
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definir-se como "ser humano", se assemelha mais a uma orientagdo politica do que a uma
negacdo da existéncia ou relevancia da categorizacdo racial, ou mesmo do racismo. E
importante observar também que Lucia visa a desconstrucao das categorias raciais, ndao s6 na
autoidentificacdo, mas também na forma que ela se relaciona com as outras pessoas.

Nesse sentido, a fala de Lucia é similar a fala de Gaspar, na pesquisa de Jorge Hilton de
Assis Miranda (2015). Na entrevista com Miranda, Gaspar falou de "humanitude", um tipo de
orientacdo politica que visa a convivéncia entre diferentes grupos raciais, desconstruindo as
hierarquias (p. 85), como ja citado em capitulos anteriores. A diferenca principal entre Lucia e
Gaspar é que esse tltimo vé as diferencas como parte do caminho para um futuro mais igual,
enquanto Lucia visa a desconstrucao total das categorias. Por um lado, poderia-se argumentar
que a visdo de Gaspar naturaliza e reifica categorias raciais como se fossem inevitaveis, mas
por outro, se poderia argumentar que a visao de Lucia é idealista e, mesmo com o
reconhecimento dos privilégios, dificulta a¢Ges concretas para modificar a realidade
racializada na qual vivemos. A suposicdo no fundo da fala de Lucia talvez seja que categorias
raciais sdo inerentemente associadas a hierarquia, e portanto, a unica forma de produzir a
"horizontalidade nos relacionamentos" seria a desconstrucao e destruicao dessas categorias.

Importante aqui é a distingdo feita por Miranda (2017) sobre o branco ndo se enxergar
como grupo racial, e ndo se enxergar como privilegiado (p. 53). A autoidentificagdo enquanto
branca ndo significa que uma pessoa reconheca ser privilegiada, tanto como a recusa da
categoria branco ndo necessariamente significa que a pessoa nega ser privilegiada pela
branquitude.

Uma das diferencas principais entre a identificacdo de Sofia e a de Lucia, as duas
entrevistadas que evitaram se identificar com o termo “branca” e buscaram categorias
alternativas, é que Sofia focaliza na auto-identificacdo (ela é ndo-negra, mas as pessoas negras
continuam definidas como negras), enquanto Lucia focaliza no préprio sistema de
classificacdo racial (um ideal de que a 'raga' ndo seja mais uma forma de hierarquizar as
relacOes sociais).

Também vemos na fala de Lucia uma referéncia a ser branco/a como 'pesado’, um lugar
social que leva 'uma carga', uma a qual ela ndo quer ser associada, ndo s6 em termos de 'ser
opressora', mas também em termos de ser privilegiada. Em diversos momentos da entrevista,
Lucia fala de situagdes cotidianas nas quais ela busca ndo ser privilegiada enquanto branca.

Aspectos dessa carga semantica da branquitude também foram observados por Zelinda
Barros nas falas dos casais inter-raciais que ela entrevistou (2003, p. 107). E no seu texto

sobre a branquitude na imaginacdo de pessoas negras estadunidenses, bell hooks (1997) fala
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sobre a sensacdo de terror em relacdo aos brancos nas perspectivas de pessoas negras
estadunidenses, um terror que surge a partir de experiéncias concretas de violéncia fisica e
simbdlica. E de fato, a associacdo de branquitude com o terror foi feita de forma bastante
literal por uma das minhas amigas em Salvador, quando ela me disse que antigamente tinha
medo que eu fosse terrorista branco, do tipo que fazem tiroteios nas escolas estadunidenses,
porque eu andava com uma cara fechada como se eu tivesse (na percepcao dela) com raiva do
mundo. Recentemente outro amigo fez um comentario parecido, quando brincou que agora
que estou com uma disposicdo mais aberta e alegre, parei de parecer creepy como se fosse
terrorista.

Jorge Hilton de Assis Miranda também observa que uma reacao geral de brancos ao
'peso’ é a hesitacdo a assumi-lo:

[...] no geral, negam a identificacdo com o grupo racial branco em funcdo do seu
passado colonial de violéncia. Rejeitam a carga simbdlica negativa associada ao
colonizador, o que nao quer dizer que facam o mesmo com as cargas simbdlica e
material positivas de seus fenétipos. (2017, p. 53)

A carga e peso que faz parte da categoria "branco" poderia explicar, pelo menos em
parte, por que Sofia se define como 'mndo-negra' e 'nao-indigena’, por que Rodrigo preferiria
ndo se definir, e por que Alice apresenta a auto-identificacdo branca com o que me parecia
uma sensacao de obrigacdo: que ela preferiria ndo ser categorizada como 'branca’, justamente
pela branquitude significar um lugar de explorador(a) num mundo racista, mas ela entende
que ndo € por escolha, e portanto assume a carga.

No caso dessas cinco pessoas que entrevistei, a categoria "branco" foi assumida
enquanto uma categoria externa, e ndo como uma identidade de que sentiriam algum orgulho
ou satisfacdo. Ser classificadas como 'brancas' foi descrito como um fato da vida social, do
qual ndo tinham escolha. A diferenca maior entre as falas foi a forma que cada pessoa se
relacionou com o desconforto e peso associado a categoria 'branco'. Paulo assumiu a categoria
com franqueza; Rodrigo e Alice assumiram com hesitacdo ou desconforto, mas sem
ambiguidade; e Sofia e Lucia assumiram como categoria externa, mas evitaram utiliza-la para
definir-se. Todas essas cinco pessoas aparentavam, para mim, um fenétipo definitivamente
branco.

O entrevistado que se diferenciou dos outros, nesse caso ndo se identificando como
branco mesmo na questdo de heteroclassificacdo, foi Cldudio. O contato de Claudio foi
passado para mim por um amigo, a quem eu havia pedido contatos de capoeiristas brancos e
brancas. Quando conversei com Claudio pela primeira vez, por meios textuais, eu ndo vi

nenhuma imagem ou foto dele. Nesse primeiro contato, eu indiquei que estava fazendo uma
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pesquisa sobre capoeiristas brancos, e ele falou que poderia participar s6 se houvesse espaco,
no meu estudo, para mesticos, por ele nao ser nem branco nem negro.

Minha suposicdo nesse momento, mais uma vez orientada pela revisdao bibliografica da
literatura sobre branquitude e a ideia dos brancos silenciarem sua categorizacdo racial para
poder silenciar os privilégios, foi que Claudio era branco sem ambiguidade, mas se
identificava com o ideal mestico da 'democracia racial'. Essa suposicao minha foi reforcada
quando falei para meu amigo que Claudio disse que ndo era branco, e meu amigo reagiu com
confusao.

Mesmo assim, marcamos a entrevista, e a primeira vez que vi Claudio foi no momento
da entrevista. Minha intencdo com a parte empirica do estudo foi entrevistar pessoas brancas
'sem ambiguidade’, ou seja, pessoas que seriam consideradas brancas em qualquer regido e
contexto no Brasil. Mas Claudio, ao mesmo tempo que tem cabelo liso (preto, ondulado) e
feicdes no rosto associadas a brancura (nariz, labios, etc), também tem pele relativamente
mais escura. Na minha perspectiva, a pele dele ndo chegaria a ser categorizada como 'preta’,
mas também a pele em si definitivamente ndo seria chamada de 'branca'. Quando perguntei
como ele se define em termos de raca ou cor, ele sorriu, um sorriso gradual, olhou para o chao

e pausou por uns segundos antes de responder:

Claudio: Ndo sei. Nao sei te falar, porque... Ndo sei.

Ansel: Mas antes vocé falou que é mestico, né? No Messenger.

Claudio: E... [[sem muita convicgao]] Sim...

Ansel: Ai vocé se identifica como mestigo, ou tipo, ndo tem certeza, assim...?
Claudio: O que acontece comigo é que, por exemplo, eu ja estudei em escola
particular. Na minha escolar particular, o pessoal falava que eu era preto. S6 que, por
exemplo... Na escola publica, eu era branco. Entendeu? Ai, é complicado. Eu ndo
sei. Tou no meio.

Claudio, como as outras pessoas que entrevistei, estabelece a autodefinicdo dele em relacao a
forma que é categorizado pelas outras pessoas. Ele diz que no dia-a-dia, a categorizacdo racial
dele depende do contexto em que ele se encontra. Ele ndo parece sentir muita conexao com a

categoria 'mestico’, mas também ndo se identifica nem como branco, nem como preto:

Claudio: [...] tem gente que me acha mais negro, tem gente que me acha mais
branco, eu entendo isso, mas isso ndo me afeta, tipo... £ mais a percepcio da pessoa,
entende? S6 que... eu acho que isso ndo me afeta, de um modo geral.

Ansel: Af faz parte de como a pessoa vé vocé, mas ndo faz parte de quem vocé é. E
isso? Mais ou menos?

Claudio: ...E. Mais ou menos isso mesmo. Ainda mais porque [risos] cada um tem
uma opinido, né, ai eu ja nem... nem me preoCcupo Mesmo.

Cléaudio, como Lucia que também falou que a categorizacdo racial “ndo me afeta", fala
aqui da forma que se posiciona subjetivamente e emocionalmente frente as diferentes

categorizacoes. E como se para ele a categorizacao fosse relativamente arbitraria, dependendo
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principalmente da perspectiva de quem faz a classificacio. Mesmo quando Cléaudio relatou
experiéncias de ser perseguido ou vigiado em lugares comerciais por causa de sua aparéncia,
ndo aparentou desconforto durante os relatos.

Para resumir, entdo, todas as pessoas entrevistadas relataram ter sido identificadas como
brancas em algum contexto, com Claudio relatando uma experiéncia de diferentes
classificacdes em diferentes contextos e as outras pessoas aparentando fenoétipos brancos
definitivos no contexto soteropolitano. A autodefinicio se construiu em relacdo a
heteroclassificacdo, e ndo houve dificuldade de assumir serem privilegiado/as pelo racismo,
independente dos termos usados para autodefinicao.

Em geral, como falarei no préximo capitulo, a classificacdo enquanto brancos e brancas
se tornou mais explicita nas falas das(os) entrevistadas(os) quando relataram experiéncias

especificas de privilégio.

5.3 "E COMPLICADA UMA PERGUNTA DESSA AQUI NO BRASIL": O CONCEITO DE
MISTURA NAS AUTO-IDENTIFICACOES

Além da classificacdo e a definicdo de "ser branco", outra questdo de identificacao que
emergiu nas entrevistas foi o conceito da 'mistura’, e uma associacdo implicita entre a
branquitude e a pureza genética.

Em discussoes sobre racismo nas disciplinas que fiz na UFBA durante o percurso deste
mestrado, um autor frequentemente citado para comparar o racismo do Brasil e dos Estados
Unidos foi Oracy Nogueira e o conceito de "preconceito racial de marca" e "preconceito racial
de origem". Segundo Nogueira (2007), “quando o preconceito de raga se exerce em relacao a
aparéncia, isto é, quando toma por pretexto para as suas manifestacdes os tracos fisicos do
individuo, a fisionomia, os gestos, o sotaque, diz-se que é de marca; quando basta a suposicao
de que o individuo descende de certo grupo étnico para que sofra as conseqiiéncias do
preconceito, diz-se que é de origem" (p. 292). Nogueira argumentou que O racismo nos
Estados Unidos opera principalmente em termos de origem, e no Brasil principalmente em
termos de marca.

Uma das contribui¢des mais importantes desse conceito é que mostra como o racismo
nos dois paises exibe uma diferenca qualitativa, uma diferenca na prépria natureza do racismo
(p. 291). Num contexto académico que era normal escrever que no Brasil ndo existia
preconceito de cor (e até hoje, alguns ainda dizem isso), o argumento de Nogueira pode ser
crucial para desconstruir a ideia do Brasil como paraiso racial, ideia formada a partir de

comparacoes com os Estados Unidos. Nogueira chega a apontar as origens brancas e
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intelectuais da negacdo do preconceito:

A tendéncia do intelectual brasileiro — geralmente branco — a negar ou subestimar o
preconceito, tal como ocorre no Brasil, e a incapacidade do observador norte-
americano em percebé-lo, estdo em contradicdo com a impressdo generalizada da
propria populacao de cor do pais.

Embora o préprio argumento de Nogueira tenha certas nuances, o uso desse conceito, que
presencio no dia-a-dia, tende a simplificd-lo. Recentemente, conheci pela primeira vez um dos
calouros da nova turma do Pds-Afro, e ele me perguntou, “nos Estados Unidos, vocé é
negro?" Para mim foi uma pergunta absurda, pois seria impossivel que eu fosse considerado

negro 1a, mas o proprio Nogueira escreveu:

Nos Estados Unidos, ao contrario, o branqueamento, pela miscigenacdo, por mais
completo que seja, ndo implica incorporacdo do mestico ao grupo branco. Mesmo de
cabelos sedosos e loiros, pele alva, nariz afilado, labios finos, olhos verdes, sem
nenhum caracteristico que se possa considerar como negréide e, mesmo lhe sendo
impossivel, biologicamente, produzir uma descendéncia negroide, [...] para todos os
efeitos sociais, o mesti¢o continuard sendo um 'negro'. (p. 294)

Esse trecho é interessante porque implica que, nos Estados Unidos, o fenétipo ndo possui
papel nenhum no racismo, porque uma pessoa fenotipicamente branca com ascendéncia negra
seria considerada negra, "para todos os efeitos sociais". As pessoas no meu dia-a- dia na
universidade em Salvador se referem a antiga lei de “uma gota de sangue", nos Estados
Unidos, e as vezes tém uma imagem generalizada de que o racismo la opera somente em base
da genética. £ uma suposicdo interessante: serd que a policia estadunidense tem uma
ferramenta que faz deteccdo remota de genética e blood quantum para determinar quais 0s
motoristas que vao parar, sem justificativa? De fato, o racismo nos Estados Unidos parece ter
uma Otica mais biolégica, mas pode ser um pouco de exagero dizer que uma pessoa com
fenotipo branco vai ser considerada negra "para todos os efeitos sociais", caso tenha 'uma
gota' de ascendéncia negra.

Faco referéncia ao conceito de preconceito de marca e de origem porque acho
interessantes os efeitos nas conversas que presencio no dia-a-dia da universidade. A conclusao
tende a ser que o racismo nos Estados Unidos opera somente em termos da genética, e que o
racismo no Brasil opera somente em termos do fendtipo. Isso implicaria que o conceito
biologico de raca ndo teria muita relevancia no contexto brasileiro.

Todas as pessoas que entrevistei, a excecdo de Lucia, mencionaram mistura genética na
familia, mas cada pessoa associou um significado distinto a essa mistura.

Quando perguntei a Claudio como se identificaria segundo as categorias do IBGE, ele

falou que "colocaria pardo", s6 que “isso ndo importa muito”. Logo depois, continuou:

Cléudio: E algo que tipo, ndo define totalmente, né. Porque se vocé for perguntar,
tipo assim, qual a minha cor, deveria representar minha etnia. S6 que se eu sou uma
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mistura de etnias, entdo eu responder isso é irrelevante. Se tem branco, preto,
indigena, na minha familia. Entdo, eu falar que eu sou negro, por exemplo, ndo ta
me definido. Eu falar que eu sou branco também ndo esta me definindo. Eu falar que
eu sou indigena, também ndo estd. Entdo é complicada uma pergunta dessa, aqui no
Brasil, né.

Nesse trecho, Claudio sugere que o termo 'pardo’ seria s6 uma definicdo parcial; ndo
conseguiria descrever a totalidade da sua cor/etnia. Ele fala em termos de familia, destacando
a mistura em sua familia, e indica como escolher um unico termo para definir-se seria
inevitavelmente incompleto. Ou seja, a 'cor'/'etnia’ na perspectiva de Claudio aparece como
mais do que a aparéncia fisica, conectada também a ascendéncia e ao contexto familiar.

Ao mesmo tempo, Claudio descreve a relacao entre a mistura genética e a categorizacao
racial de uma forma que deslegitima a relevancia de fen6tipo, quando diz que a categorizacao
por cor é "irrelevante" por ndo descrever a totalidade os lacos biolégicos e familiares dele. Se
a heteroclassificacao por fenétipo (preconceito de marca) é o mecanismo principal pelo que o
racismo no Brasil opera, talvez a negacao da relevancia da classificacdo fenotipica possa ser
considerada uma caracteristica do olhar hegemo6nico branco que contorna o conceito de
mesticagem no Brasil. Talvez um efeito dessa concepcdo hegemonica sobre mistura tenha
sido o fato que Claudio descreveu diversas situacdes em que foi discriminado por ter pele
escura, mas nao chegou a relatar situagoes concretas em que pode ter sido privilegiado por
portar tragos fisicos associados a brancura.

Também é possivel que a heteroclassificacdo de Claudio ndo chegue sempre a ser tao
fluida como ele implica. Num texto sobre degrees of whiteness (graus de branquitude),
Patricia Pinho (2009) fala sobre os diferentes fatores fenotipicos que operam em conjunto na
heteroclassificagao:

A 'medida da branquitude' de uma pessoa, portanto, ndo se define somente pela cor
da pele; requer uma economia mais ampla de signos onde, junto com outras
caracteristicas corporais, a textura do cabelo é quase tdo importante como tom
epidérmico. Em um dado contexto, a definicio da branquitude é também,
necessariamente, contornada por género e afiliacdo de classe. (p. 40, tradugdo
minha)

Se alguém fosse usar o conceito de 'graus de branquitude’, poderia supor que os diversos
tracos fisicos "brancos" de Claudio, menos a cor da pele dele, poderiam levar pessoas (se ndo
todas as pessoas) a classificar ele como branco, apesar do termo “branco”, segundo ele, ndo
descrever a identidade dele totalmente.

Para Paulo, perguntei, "Vocé acha que pessoas brancas no Brasil consideram relevantes

suas identidades raciais?" e ele respondeu:

Paulo: Cara, eu vejo que, ndo sei, o Brasil é tdo misturado, a questdo assim da
identidade cultural assim, né, que eu vejo que a maioria das pessoas ndo pensa sobre
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essas questOes assim sabe. Nao reflete mesmo. Porque é tanta mistura também assim
no Brasil que - acho que ndo. Nao tem tanta reflexdo assim. Eu mesmo, minha
familia é toda uma mistura. Embora a gente seja todo de pele branca, minha mae
tem cigano na familia, tem indio como eu falei, tem negro também, tem... mesmo a
gente [ndo ter] pegado essa parte da genética e tal. Mas tem muita mistura assim,
entdo acho que ndo tem muito essa questdo dessa busca, porque [risos]... Ela fica
meio complicada também assim, sabe.

Inicialmente, ndo consegui entender essa fala. Por que a mistura genética significaria que as
pessoas ndo pensariam sobre identidade racial? O que uma coisa tem a ver com a outra? A
propria 'mistura’ ndo constitui, em si, uma forma de pensa-la? Percebi, primeiramente, que
Paulo talvez estivesse associando um significado diferente a 'identidade racial’, um significado
talvez mais associado ao conceito de 'racas' distintas e definidas (branco, preto, indigena).
Depois, cheguei a entender que o trecho acima sé pode ser compreendido junto ao que Paulo
mencionou logo depois, quando tentei resumir o que ele havia falado sobre identidade racial e
mistura:

Ansel: As pessoas brancas, ou pessoas em geral, ndo necessariamente pensam
sobre identidade racial no dia-a-dia.

Paulo: Eu acho que sobre identidade racial ndo. O racismo ele ndo é tdo
pensado, eu acho assim, saca, ele é meio... ele ndo é refletido, sabe. Ele é
praticado como, sei 14, por osmose, parece... Eu penso isso, ndo sei, que ele é
praticado sem reflexdo, porque eu acho que se houvesse 0 minimo de
reflexdo, ele ndo seria praticado, sabe... Pelas referéncias que a gente tem,
pelas provas que a gente tem o tempo todo, sabe, sobre o branco ndo ser melhor
em nada, assim, do que outras pessoas, e tal, e eu acho que ndo é pensado assim
no sentido de pensamento refletido. Ele é praticado, sabe. Eu acho que sem o
devido pensamento sobre essa identidade racial, assim. Acho que os brancos nao
pensam sobre identidade racial. [grifo meu]

Junto a esse trecho, a fala anterior sobre mistura comeca a fazer mais sentido: se os brancos
fossem refletir sobre suas proprias familias e sua ascendéncia, o racismo se tornaria inviavel
devido as misturas, genética e cultural.

Minha intencdo aqui é destacar que o conceito de mistura genética faz parte da forma
que Paulo pensa sobre raca e racismo. Nao discute somente em termos da cor, da aparéncia,
da marca; o conceito da 'mistura’ também integra esse modo de pensar.

Perguntada sobre a classificacdo racial de sua familia, Sofia descreveu uma mistura

genética, mas indicou que, no contexto de Salvador, seria considerada uma familia branca:

Sofia: Meu pai, poderia dizer que é mestico. Ele tem uma parte indigena e uma
parte europeia. Minha mde também tem uma mistura ai da Espanha misturada com
'mouro’, né, como a gente fala assim. Mas eu definiria eles... assim, em termos de
Salvador, como uma familia raca branca, né.

Sofia, portanto, para responder a pergunta, classifica sua familia em termos do que ela
acredita ser contexto soteropolitano, que se caracteriza por uma categorizacdo racial que

depende bastante do fenotipo. Sofia, portanto, pensa na 'raca' e racismo, em Salvador, em
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termos de fenétipo, em termos de marca.
Alice, por sua parte, fala do conceito de mistura como uma estratégia que utilizava
anteriormente para ndo assumir ser branca, e como isso mudou com seu processo de

conscientizagao:

Alice: [...] um evento académico que tava tendo na UFBA, Janja tava la ministrando
- ndo sei se era uma oficina, uma palestra, uma coisa assim, e ela fez essa pergunta
pra gente: 'Qual é sua cor/raga’, 'qual a sua identidade racial', uma coisa assim. E na
época eu respondi que eu era misturada. [grande riso] E depois que eu fui me dar
conta, falei, 'Gente, ndo..! eu sou misturada biologicamente, mas socialmente
aqui eu sou branca!' Isso na minha cabega ndo queria entrar. Porque eu ndo queria
ficar, 'Eu sou branca'. Ndo sou branca, olho pra mim e ndo me acho branca. Minha
pele ndo é branca. Mas... para a estrutura racial social do Brasil, eu sou branca.
[grifo meu]

Como Sofia, Alice faz uma distincdo entre a raca como conceito genético e como processo
social?, apontando o fendtipo como o componente mais relevante para a classificagdo racial.

Lucia foi a tnica pessoa entrevistada que ndo falou de mistura na familia. Quando
perguntei como ela classificaria seus familiares, ela aderiu a postura de negar a categorizagao,
e os descreveu como humanos. Quando perguntei como seriam identificadas na rua por
desconhecidos, respondeu, "todo mundo branco, entdo." Essas respostas nao significam
necessariamente que nao existe 'mistura’ na familia de Lucia. O que indicam é que Lucia evita
'raga' como categoria social, e portanto, falar sobre isso ndo faria sentido.

Por minha parte, como branco que também faz parte deste estudo, considero que o
proprio conceito de “mistura” estad enraizado na suposicdo de que existem ragas biologicas
distintas (branco, negro, indio), uma suposicdo que retrata uma falsa homogeneidade entre os
brancos, entre 0s negros e entre os indios, quando na verdade cada grupo esta conectado a
diversos povos e 'origens'. Também, ao meu ver, o proprio conceito de 'origem' fabrica um
ponto fixo, e arbitrdrio, no passado, ja que na origem das origens todos nés descendemos de
ancestrais comuns.’> Ndo que isso seja muito relevante no dia-a-dia, ja que o racismo é um
processo contemporaneo que funciona com base em constru¢des sociais, e ndo em origens
factuais.

Comecei a parte empirica deste estudo com a expectativa de que a 'mistura’ seria
utilizada pelas pessoas entrevistadas como justificativa para se negarem enquanto brancas/os e
privilegiadas/os, ja que Liv Sovik chamou a mesticagem de "fiel escudeiro da branquitude”
(2009, p. 15). Na pratica, s6 Alice fez essa referéncia, ao té-la apontado para negar ser branca,
e nesse caso, foi uma postura anterior, ja que foi transformada ao longo dos ultimos anos.

2 Lembrando, claro, que tanta a raga 'genética’ quanto a raca 'social' sdo construtos sociais.

3 Lembrando que em um determinado momento do racismo “cientifico”, acreditava-se que cada “raca”
possuia uma origem bioldgica distinta. Apesar dessa perspectiva ndo dominar atualmente, a meu ver
continua a influenciar a forma que se constrdi o pensamento sobre raga e "mistura".
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Claudio e Paulo falaram da mistura de formas complexas, mas, em ambos 0s casos, tendiam a
falar sobre o racismo em termos concretos e vividos, a partir das suas experiéncias, e no caso
de Paulo, ndo havia duvida de ser categorizado como branco, mesmo sabendo que a
ascendéncia dele envolve diversas 'origens'. No caso de Claudio, havia duvida sim sobre ser
categorizado como 'branco', mas isso parece surgir a partir do seu dia-a-dia e a realidade de
ser classificado de forma diferente em momentos diferentes. Ao mesmo tempo, Claudio
descreveu umas discriminacoes que passa por ter pele mais escura mas nao relatou, ou de fato
ndo enxerga, os privilégios que deve receber por ter feicdes brancas. Sofia falou de mistura,
mas ndo a considerou relevante para classificacdo racial num contexto onde racismo opera
fenotipicamente. E Lucia nem a mesticagem mencionou.

Para resumir, entdo, o conceito de 'origem’, de 'mistura’ e de algum aspecto 'genético’ da
raca apareceu, sim, nas falas das diferentes pessoas que entrevistei. Ndo é como se esse fosse
irrelevante para pensar sobre raca e racismo em Salvador. Ainda assim, é importante lembrar,
também, que a forma que o conceito de 'origem' opera na autoidentificacdo racial ndo é
necessariamente igual a forma que 'marca’ e 'origem' operam no proprio preconceito e racismo

no dia-a-dia.

5.4 "SER BRANCO NO BRASIL E PRIVILEGIO": SIGNIFICADOS DE SER BRANCO(A)
NO BRASIL

Além da questdo da classificagdo em termos especificos (branco, preto, ndo-branco, ser
humano, etc) e o conceito da mistura na autoidentificacdo, também ressalta-se a questdo do
significado das diferentes categorias, especialmente a categoria "branco". Uma das questdes
no roteiro de entrevista foi, “O que significa ser branco no Brasil?" Foi uma questdo que
adotei dos roteiros de Lourengo Cardoso (2014b) e Jorge Hilton de Assis Miranda (2015).

Em resposta a pergunta do significado de ser branco(a) no Brasil, cinco* das pessoas
entrevistadas responderam que significa ter privilégios e ser privilegiado(a). Claudio, a sexta
pessoa, ndo usou o termo "privilégio", mas falou que ser branco significa ter "um pouco mais
de facilidade na vida". A diferenca entre as respostas se relacionava com a forma que cada
individuo entendia "privilégio" (ou 'facilidade'). Alguns focalizaram mais na questdo
economica, pensando na branquitude como um tipo de classe social.

A resposta mais sintética foi a de Sofia: “Isso, ser privilegiada, ndo sofrer preconceito de
cor, de estere6tipo, de cabelo, de... eh... ter acesso a qualquer espaco publico, ndo ter

problemas de acesso, problemas de — com a policia desconfiar de vocé por causa do seu

4  Por uma questdo de tempo, ndo cheguei a fazer essa pergunta a Alice, mas quando explicou a autodefini¢do
dela enquanto branca, associou a categoria 'branco’ imediatamente ao privilégio.
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esteredtipo.. acho que é isso.”

Entdo, ser branco, para Sofia, se relaciona com privilégio advindo do racismo, na
aparéncia fisica, no acesso a diferentes espacos e na relacdo com a policia. Em termos de
aparéncia fisica, Paulo também fala do "modelo vigente de beleza" que "contribui
negativamente no sentido de privilegiar as pessoas brancas.”

Além da 'carga social' associada a branquitude, que relatei na secdo anterior sobre
classificacdo, alguns entrevistados associaram 'ser branco' a ser racista e ser produtor do
racismo. Para Paulo, o branco, ao invés de refletir na sua propria posi¢cdo na sociedade, esta
"sempre tentando minorar os outros pra se colocar numa condi¢ao melhor". O branco procura
defeito no Outro para justificar desigualdades sociais. Isso se assemelha ao que escrevi no

capitulo trés sobre a relacao estreita entre branquitude e antinegritude.

Paulo: Acho que no geral, as pessoas ndo refletem em sua posicdo enquanto branco.
Elas refletem a posicdao do outro enquanto preto, ta ligado? Tipo assim, assim,
marginalizar o negro e tal assim, mas ndo reflete sobre o ser branco e ser o branco
que causa essa pobreza que é predominante entre os pretos, ta ligado? Essa pessoa
branca ndo pensa que ela que ta 1a no seu apartamento e tal é a responsavel por a
favela tar como ta. Ela pensa que o favelado que é o doente, que é o lixo da
sociedade, que é ndo sei que, a favela que é o problema. Mas ela ndo vé que o
favelado sé existe porque o Brasil foi construido de certa forma e tal que fez com
que tivesse muitas pessoas pobres, saca. E muitos pobres pretos, né, desse jeito
assim, eu penso que o branco ndo enxerga dessa forma, ele ndo enxerga ele como
culpado, ou como contribuinte, sabe.

E nesse sentido que Paulo menciona que "o racismo vem do branco". Claudio, também, opina
que sdo as pessoas brancas a fonte do racismo. Quando perguntei se existe algum desconforto
ou conflito em relacdo ao racismo no seu grupo de capoeira, disse que preconceito ndo é um

problema justamente porque a maioria das pessoas nele sdo negras:

[...] acaba que a maioria das pessoas preconceituosas sdo brancas. Entdo o grupo nao
tem pessoas brancas praticamente. Se tiver, vai ser, tipo... Acho que deve ter duas ou
trés pessoas brancas no grupo, aqui no grupo que eu treino. Entdo é muito pouco.
Entdo racismo dentro do grupo ndo é um problema por causa disso, entendeu. Talvez
se tivesse mais pessoas brancas, teria mais racismo, mas eu acho que... ndo é o caso
de 14, entende?®

Além de ser associado ao privilégio (uma posicdo na estrutura racista da sociedade), a
uma carga e um peso social e ao racismo (uma atitude e orientagdo, mas também um papel na
estrutura do racismo), 'ser branco' foi descrito também como uma classe social. Nas falas
sobre branquitude enquanto classe social, muitas vezes as fronteiras entre 'raga' e 'classe’
foram dissolvidas.

5 Nao é meu foco aqui, mas poderia-se questionar a ideia de ndo haver racismo no grupo de Claudio devido a
falta de pessoas brancas. Se pensarmos no racismo enquanto estrutural, entdo a violéncia do trafico que
Claudio descreve posteriormente é justamente uma questdo dos efeitos do racismo enquanto organizagdo da

sociedade. Nesse sentido, mesmo se ndo existir preconceito dentro do préprio grupo, racismo, ainda assim, é
uma questdo extremamente presente.
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Claudio, por exemplo, quando perguntado o que significa ser branco no Brasil,

respondeu:

Claudio: [...] Aqui no Brasil, eu... acho que os brancos, eles acabam tendo um
pouco mais de facilidade na vida. Em geral. Em relagcdo a emprego, em relacdo até
mesmo a classe social, que geralmente eles sdo de uma classe social mais alta. E...
Acho que é isso.

Perguntado sobre vantagens dos brancos no Brasil, Claudio respondeu também em termos
economicos. Nesse caso, o privilégio branco é interpretado como um privilégio de classe.

Rodrigo também falou de classe social quando definiu ser branco. Depois de falar de
privilégio em termos de cor e racismo, indicou que ser branco no Brasil também é "de certa
forma representar uma classe social, sabe? Vocé sendo pobre ou nao, o fato de vocé ser branco
ja lhe associa a uma classe social mais abonada, né." Nessa interpretacao, o privilégio atrelado
a pele branca esta conectado a uma associagao entre a brancura e riqueza.

Momentos depois, na entrevista, Rodrigo contou sobre a discriminagdo de classe que

enfrentou quando trabalhava como jardineiro em Sdo Paulo:

Rodrigo: [...] vocé bota o uniforme, vocé fica invisivel, né... Ai eu passei por essas
experiéncias, também, de ser discriminado socialmente pela profissio que eu
ocupava, né, que era uma profissdo que ndo é bem remunerada, [...] e eu passei por
algumas situa¢des assim... de discriminacdo mesmo, sabe? Mas... Claro que ndo por
causa da minha pele, né, tipo assim... Se eu quiser me disfarcar de, né, de pessoa rica
assim, basta botar uma roupa e fazer a barba, pentear o cabelo... As coisas mudam,
né.
Nesse trecho, ser branco é conectado a classe: basta mudar de roupa para mudar as impressoes
das outras pessoas, ja que a pele branca é associada a classes sociais mais altas. Ao mesmo
tempo, acho importante lembrar que, devido a dinamica de discriminacdo racial no Brasil, é
bem provavel que Rodrigo teria passado discriminacdo mais intensa e violenta caso se tratasse
de um homem negro usando a mesma roupa. Nao é s6 uma questdo do potencial de se fazer
de rico com uma troca de roupa, pois a pele branca ja gera privilégio independente da classe.
Paulo também fala de 'ser branco' em conexdo a uma classe social, utilizando o termo
" s " s s X s
sociedade branca", ao longo da entrevista, para descrever uma organizacao de espago social,

além da cor da pele desses individuos:

Paulo: [...] o racismo no Brasil, ele faz parte de uma classe social, sabe, também
assim, ou de um grupo de pessoas. Entdo isso acaba com que eu, com certas pessoas
-- e ai [...] ndo é s6 questdo da posicdo da pessoa branca como cor de pele. E mais
uma questdo da pessoa inserida na sociedade branca, assim mesmo, uma pessoa que
ta ali no sistema, querendo se capitalizar muito, que tem um carro, que ndo sei o que
ta ta ta... que vive no centro, por exemplo assim, ou num bairro privilegiado e tal...

Nesse trecho, Paulo fala do racismo e da 'sociedade branca' em conexdo a classe social.
Racismo é associado também a riqueza, ao transito em certos espacos. Paulo chega a

descrever uma familia negra rica na cidade de sua infancia, indicando como o desprezo dessa



158

familia por bairros considerados ‘pobres’ constituiam atitudes da 'sociedade branca'.
Sofia também associa o privilégio ndo s6 ao racismo, mas também a classe, ao ponto de

dizer que ter privilégio branco e ndo ter privilégio de classe seria um tipo de contradigao:

Sofia: Ser considerada branca é entender assim, basicamente quando eu sou
considerada branca, automaticamente opera minha condicdo de classe, né? Porque
assim eu ndo venho de uma familia burguesa. Entdo... eu sou considerada branca
quanto pele, mas quando eu vejo a constru¢do da minha familia, e minha propria,
sou a primeira geragdo que entrou na universidade, meus pais ndo sdo universitarios.
Entdo me coloca em um lugar de contradicdo, né? Tipo... aceitar que eu sou
fenotipicamente branca, mas também entender que tem uma condi¢do popular, ou
até de privilégio, né, de ter entrado em certos lugares que minha familia ndo entrou,
com luta. Entdo é uma coisa bem contraditéria, assim, porque por um lado sou
privilegiada, mas por outro lado, ndo.

Nao pretendo aqui sugerir que haveria a possibilidade (ou a necessidade) de distinguir,
de forma absoluta, os privilégios de raca e classe. Afinal, a abordagem interseccional mostra
como é impossivel (ou no minimo irresponsavel) analisar um eixo de opressdo de forma
totalmente isolada dos demais. Mesmo assim, acho importante observar como o vocabulario
da desigualdade de classe, em alguns casos, acaba sendo utilizado para falar sobre privilégio
racial. Em alguns momentos, me pareceu que ndao hd o costume de pensar ou falar sobre
racismo em termos estruturais, e por isso, conceitos de classe social sdo usados para falar
sobre privilégio dos brancos. Nesse sentido, os discursos de certas pessoas que entrevistei se
assemelham aos dos homens brancos na pesquisa de Valeria Ribeiro Corossacz, pois ela
analisa como "a classe se apresenta como a linguagem privilegiada para dar um contetdo a
branquitude” (2017, p. 172).

Um aspecto interessante das respostas sobre "ser branco" como uma posicdo de
privilégio foram as visdes sobre as formas de deslocar-se dos privilégios da branquitude. Ja
que todas as pessoas entrevistadas definiram 'ser brancas', em termos do privilégio e da
facilidade, achei interessantes as sugestdes de ndo serem privilegiadas/os. Em determinados
momentos, as pessoas entrevistadas pareciam estar implicando que deslocar-se do privilégio
é, em certa medida, deslocar-se da condicdo de branca/o.

Um exemplo é a resposta de Paulo quando perguntei o que ser branco significa na sua
vida:

Paulo: Na minha vida, cara... Nossa, eu ndo sei, porque o que que eu falei de ser
branco como privilégio, pra mim, eu na minha vida, ser branco ndo significa muita
coisa porque eu ndo quero... o que eu busco pra minha vida ndo é o que esses
privilégios que os brancos tém dao, sabe, eu ndo quero ficar rico, eu ndo quero ter
dinheiro... Eu quero ter outras coisas. Eu busco outro sistema de vida assim. E quero
outro contato com a natureza, com outras coisas de -- outra forma de viver mesmo,
assim, que eu ainda tou buscando também, sabe. E que eu acredito na capoeira pra
me dar esse caminho dessa busca. Entdo pra mim, ser branco é s6 a cor da minha
pele. Ndo quer dizer nada pra mim nesse sentido. Embora eu, claro que eu sinto o
privilégio dentro da sociedade no dia-a-dia. Eu sinto isso assim, eu sinto uma
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possibilidade maior pra mim acessar coisas assim, mas ai que td - eu nao quero
acessar essas coisas, digamos, porque nao € isso que eu busco, sabe assim...

Nesse trecho, Paulo associa privilégio branco a aspectos econdmicos (ficar rico, ter dinheiro),
e implica que ndo é privilegiado como branco, a medida que evita acessar essas coisas. Para
ele, os privilégios dos brancos ndo fazem parte do caminho de vida que ele pretende seguir.
Nessa visdo, afastar-se da 'sociedade branca' é também afastar-se do privilégio. Acho
interessante que pensar no privilégio branco em termos de classe, permite essa visdo de uma
possibilidade de deslocar-se desse. (Como indiquei nos capitulos da revisdo bibliografica,
meu posicionamento é que o privilégio branco opera independentemente de classe e
independente das atitudes individuais, e ndao ha como um individuo sair desse sistema; a tnica
solucdo seria mudar a estrutura racializada da sociedade como um todo.)

Sofia, a entrevistada que se descreve como “ndo-negra" e "nao-indigena" e evita o termo
“branca” para se definir, também sugere a possibilidade de deslocar-se dos privilégios

associados a “ser branco”, dessa vez em termos dos privilégios de transitar em certos espacos:

Sofia: [...] Quando eu cheguei a primeira vez, pra mim era um outro Salvador a
universidade. Até pensei que era uma universidade particular. Fiquei impressionada,
porque na Argentina, por exemplo, a universidade t4 muito mais pop-- € muito mais
popular. Porque o acesso é muito mais amplo. Entdo tinha muitos companheiros que
trabalhavam, companheiros - enfim, companheiras, né, socialmente classe baixa,
inclusive, e tal. E aqui eu acho que [é o] marcador assim bem grande. Entdo ser
branco pra mim é transitar esses espacos de privilégio, se identificar com esses
espacos, porque vocé pode transitar pra modificar, para abrir, para questionar, ou
pode transitar sé por ter o privilégio de transitar, né. Entdo... eu, por exemplo, sou
fenotipicamente branca aqui em Salvador, mas eu ndao me identifico com essa
realidade. Eu ndo moro nesses bairros, eu ndo frequento esses lugares que essas
pessoas vao. E enfim. Acho que é isso, ser branco é isso, transitar nesses espagos de
privilégio, que em Salvador é muito marcante. [grifo meu]

Nesse trecho, Sofia diz que 'ser branco' é transitar em certos espacos, como a universidade e
bairros ricos, e também identificar-se com esses espacos, sem questiona-los. Implicito nesse
trecho é que se um individuo branco nao se identificar com esses espacos, isso modificaria
sua condicdo, ou pelo menos seu privilégio.

Se "ser branco" significa “transitar nesses espacos de privilégio”, entdo ndo transitar
significaria ndo ser branco? Os brancos pobres ndo sdo brancos? E interessante essa fala de
Sofia porque, como a fala de Paulo, 1) define "ser branco" em termos de privilégio; 2) define
os privilégios principalmente em termos de classe; e dessa forma 3) implica que nao se
beneficiar dos privilégios de classe significaria uma experiéncia diferenciada de “ser branco”,
ou no caso de Sofia até ndo ser "branca".

Lucia, também, implica que praticar atitudes diferenciadas pode modificar ou anular a

condicdo de branca/o:
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Lucia: [...] é isso, em um Brasil preto, né, onde a maioria das pessoas sao pretas, ser
branco no Brasil é privilégio. Isso, eu acho. Que ja es um privilégio muito... grande.
E que se essa pessoa branca tem -- dependendo da consciéncia que essa pessoa,
tenha, né, eh... que vai definir se ele é branco ou nao, né?

Como vimos anteriormente, Lucia associa categorias raciais a hierarquizacdao das relacoes
sociais, e acredita que a construcao de relacdoes sem essas hierarquias permitiria as pessoas se
relacionar enquanto 'seres humanos'. Mais uma vez, a ideia é que certos comportamentos e
atitudes poderiam modificar a condicdo enquanto branca/o, e que certos tipos de relacao
poderiam proporcionar uma des-racializacdo do individuo branco.

Esses trechos indicam como as pessoas entrevistadas associaram 'ser branco' ao
privilégio, mas em muitos casos focalizaram no privilégio econdmico, e dessa forma,
imaginaram um tipo de flexibilidade na condicdo de branco, em que negar certos privilégios
permitiria um lugar diferenciado dentro da categoria.

Por minha parte, mesmo pensando no privilégio enquanto um processo que envolve a
intersecdo entre multiplas hierarquias (como raca, género e classe), considero util, também
distinguir entre diferentes tipos de privilégio, pois o privilégio branco opera também para
brancos ‘pobres’, mesmo que ndo sejam privilegiados em termos de classe. Mesmo quando
um individuo sai dos "lugares" da branquitude ou da 'sociedade branca', continua a ser
identificado enquanto branco, como demonstrou Lia Vainer Schucman (2012) por exemplo.

Mas se as seis pessoas que entrevistei falaram sobre privilégio em termos mais gerais e
abstratos quando solicitei que definissem sobre 'ser branco', também relataram experiéncias
individuais concretas de serem privilegiadas no dia-a-dia. Apresento esses relatos no préximo

capitulo.
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CAPITULO 6

"QUANTO MAIS BRANCO, MAIS PRIVILEGIO":
PERCEPCOES DE PRIVILEGIOS NO COTIDIANO

Se as pessoas que entrevistei falaram de maneira mais abstrata e geral sobre privilégio
quando definiram o que significa ser branco, também relataram uma série de privilégios
concretos que percebem vivenciar em seus cotidianos. Os relatos aqui indicam como nos,
brancos, somos capazes sim, de 'enxergar' e criticar os nossos privilégios, e que realmente
pensar neles enquanto 'invisiveis' é um tanto problematico. As pessoas que entrevistei
apontaram exemplos especificos de privilégios estruturais, privilégios cotidianos e privilégio
nas abordagens policiais. Ainda assim, apontarei outras dinamicas de privilégio que consegui
observar na andlise das entrevistas apesar das préprias pessoas entrevistadas ndo terem

observado, pelo menos ndo explicitamente.

Quadro 2 - Privilégios nomeados pelas/os entrevistadas/os

Contexto Privilégios

e transitar livremente em espacos brancos
o “éum lugar que é pra vocé”
©  ndo sofrer perseguicdo no shopping e em lojas
o ndo ser considerado/a suspeito/a por causa da cor da sua pele
*  "uma espécie de credibilidade"
* ndo representar perigo na rua; “transmitir seguranca”
*  transitar em espagos negros
*  estética corporal mais valorizada

Cotidiano

* ter acesso a universidade

*  ter acesso a p6s-graduacao

* ganhar bolsa

Educacao *  ser mais acolhido/a

*  ser visto/a como mais inteligente

e seu trabalho académico ser mais valorizado

¢ suas referéncias tedricas serem mais valorizadas

*  vantagens no mercado de trabalho
*  acesso a emprego

*  contatos profissionais

* acesso a sadde e planos de saide
e amparo familiar

Condicao
Economica

* o policial se importar com a seguranca e bem-estar da pessoa branca

* ndo ser abordado/a

* ndo ser alvo de violéncia fisica

* ndo sofrer consequéncias ao ser rude com policial

e “brancos que andam com negros" abordados de forma mais leve do que os negros
com quem andam

Relac¢do com a
Policia
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* ter mais oportunidade para dedicar-se a capoeira devido a auséncia de outras
demandas e responsabilidades
©  enquanto pessoa de outra regido ou pais que veio para Salvador para treinar

capoeira

Capoeira © enquanto homem

¢ chegar no treino "de barriga cheia", sem preocupacdo sobre alimentagdo

* ter emprego que Nao cansa O COrpo, portanto ter mais energia para treinar

e ter controle sobre os proprios horarios de trabalho para poder treinar e fazer
viagens e eventos

O Quadro 2 apresenta os privilégios especificos descritos pelas pessoas que entrevistei.
Constitui uma sintese do que foi nomeado nas entrevistas, e ndo uma tentativa de descrever

todos os privilégios vivenciados por pessoas brancas em cada um desses contextos.

6.1 "UMA ESPECIE DE CREDIBILIDADE": PRIVILEGIOS DO DIA-A-DIA

Um tipo de privilégio apontado pelas pessoas que entrevistei tem a ver com a estrutura
social de poder: acesso a universidade, ao emprego e a saude. Sofia falou concretamente das
formas que foi privilegiada na poés-graduacdo da UFBA enquanto mulher branca. Ela
comentou que "E muito visivel como as pessoas olham pra vocé como uma mulher branca, e
automaticamente vocé é inteligente, vocé € capaz, vocé vai conseguir, vocé é muito mais
rapida, vocé tem muitas [mais] referéncias, vocé sabe muito mais." Ou seja, Sofia percebeu
como as contribui¢cdes académicas dela foram mais valorizadas somente por causa da cor de
sua pele. Também a regido e pais de origem fazem parte desse privilégio, pois “[...] as pessoas
que [vieram] do sul, Curitiba, interior de Sdo Paulo, sempre sdao mais... acolhidas. Como se as
referéncias delas para o programa, o aporte para o programa ia ser muito mais importante que
qualquer negra nordestina ou negro nordestino. Isso é muito notoério, assim."

Alice também falou sobre o privilégio que as pessoas brancas tém em termos de acesso
a educacdo e a riqueza economica. Para Alice, esse privilégio constitui também uma

responsabilidade.

Que é de vocé, né, reverter esse seu privilégio - pra pessoas que nao tiveram,
entendeu, em trabalho voluntdrio... pra comunidades, pessoas, comunidades
empobrecidas. Pra escrever projetos e conseguir financiamentos pra essas pessoas.
Pra também no momento que td fazendo uma pesquisa, vamos supor assim, em
alguma comunidade, pensar em como reverter também economicamente aquilo. Dar
alguma coisa pra aquela comunidade, porque no momento que vocé recebe uma
bolsa pra estudar aquilo e vocé vai entrevistar uma pessoa, que é mestre 1a da cultura
popular, que é da comunidade, que, por exemplo, né, tipo assim, o minimo, acho,
por mais que - 'ah, essa bolsa é pouco dinheiro, mal d pra sobreviver.' E, mas
imagina comparando com o que a outra pessoa nao tem. Entdo tipo assim, o minimo
do minimo é isso, todas as formas possiveis de reverter, sabe, tipo assim, vocé da um
caché pra pessoa pelas horas que ela ta se disponibilizando pra te ajudar no seu
trabalho. Esse tipo de coisa, né.
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Entdo quando Alice pensa no acesso a pds-graduacao e a bolsa de estudos enquanto privilégio,
também busca pensar como ela, e como pessoas brancas em geral, poderiam usar esse acesso
privilegiado a recursos para beneficiar as pessoas sendo estudadas e as pessoas que ndo tém
esse mesmo acesso. A ideia parece ser usar esse acesso a recursos para contribuir e
compartilhar, ao invés de usar para beneficio proprio.

E de fato, o estudo académico da cultura popular e da cultura negra é uma questdo
bastante complicada. No final das pesquisas, quem ganha a diploma, a bolsa, o curriculo
LATTES polido, apresentacdes em congressos e o reconhecimento institucional sdo as/os pos-
graduandas/os, e ndo as mestras e os mestres da cultura popular.

A proposta de Alice para redistribuir os recursos proporcionados pelo privilégio é uma
proposta interessante, porém, arrisca entrar no territério do discurso da filantropia, em que
uma pessoa em uma posicdo de poder escolhe compartilhar uma parcela simbolica desse
poder com 'o outro'. Para “reverter” o privilégio, ndo seriam necessarias mudangas dramaticas
ao sistema universitario, comecando com a presenca das proprias pessoas das comunidades,
das culturas negras e das culturas populares escrevendo seus projetos e ganhando bolsas?

Alice também menciona a importancia da representatividade, quando relata como
conseguiu proporcionar um contato profissional para ajudar um dos membros de seu grupo de
capoeira a conseguir trabalho, que era ensinar capoeira numa escola. Na perspectiva de Alice,
isso foi uma oportunidade para utilizar os contatos que possui, no seu lugar de privilégio,
enquanto mulher branca de classe média, para que pessoas negras excluidas desse tivessem
acesso também aos bens, recursos e trabalho.

A questdo da bolsa de estudos enquanto uma forma de privilégio foi especialmente
saliente na minha prépria vivéncia como estrangeiro num Mestrado aqui em Salvador, pois
ganhei uma bolsa CAPES para poder realizé-lo. E verdade que como "estrangeiro ndo
residente” ndo me é permitido trabalhar no Brasil, portanto, precisei pedir o auxilio da bolsa
para poder ganhar o visto de estudante e ter meios para me sustentar. Dito isso, € interessante
pensar que mesmo como estrangeiro, ganhei dinheiro publico brasileiro para poder realizar
este mestrado, sendo que no contexto estadunidense eu teria que pagar para fazer pods-
graduacgao.

Preto Du, entrevistado branco e parceiro musical do rapper e pesquisador Jorge Hilton
de Assis Miranda (2015), analisou o privilégio da branquitude com a metafora de receber um
pagamento mensal de dinheiro desviado da satde ptblica (p. 153). Independente da vontade
ou consciéncia das pessoas brancas, indicou Preto Du, recebemos esses pagamentos e 0s

gastamos. No contexto estadunidense, David Roediger (2007) falou dos "saldrios da
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branquitude" (wages of whiteness), frase que ele apropriou de W.E.B. DuBois (ROEDIGER,
2007, p. 12), em referéncia aos “salarios” que brancos ganham pelo privilégio, mesmo em
situacOes que ndo ganhamos salarios literalmente em dinheiro.

Ao meu ver, essa metafora do 'salario’ da branquitude talvez ndo seja muito distante do
dinheiro que recebi na forma de uma bolsa de mestrado. O que significa ter ocupado uma
vaga e ter ganhado uma bolsa de dinheiro publico brasileiro para estudar privilégio branco,
enquanto as bolsas disponiveis para ingresso no meu programa de pos-graduacdo, um
programa cursado principalmente por pessoas negras, tem ficado cada vez mais escassas?
Minha presenca e minha pesquisa sdo mais importantes do que das pessoas que ndo passaram
nas selecdes ou ndo ganharam bolsa por causa da hierarquia de notas na selecao? Por que?

E interessante que na selecio de muitos programas de pés-graduacio, inclusive no meu,
ha vagas especificamente para estrangeiros. Recentemente comecaram a implementar agao
afirmativa no meu programa, mas antes disso ja havia vagas que facilitavam a presenca de
estrangeiros nos programas. Por causa disso, infelizmente, me parece que a presenca de
pessoas estrangeiras foi considerada uma prioridade antes da presenca de pessoas negras,
indigenas e trans. Como estrangeiro branco que ocupou uma vaga e uma bolsa por dois anos,
tenho que levar a sério essa questdo, pois também faco parte.

Na defesa desta dissertacdo, a banca criticou minha concepcao aqui da bolsa enquanto
'pagamento’, ou seja, argumentou que seria errado dizer que ganhei um 'salario' para fazer
mestrado. Também questionou a associacdo que fiz entre as vagas de estrangeiro e as vagas
promovidas pelas acOes afirmativas.

De qualquer forma, como sou um dos sujeitos/objetos de pesquisa neste estudo,
considero relevantes minha preocupacdo sobre a bolsa, a sensacdo de contradicdo e o
sentimento de culpa. Afinal, para mim como estrangeiro houve um processo seletivo
diferente, em que s6 precisei encaminhar o projeto e meu curriculo, sem fazer a prova ou
exame oral. De fato, s6 consegui me inscrever no programa por causa disso (ja que ndo tinha
os meios de fazer uma viagem a Salvador s6 para fazer a prova presencial), mas ainda assim
minha experiéncia toda do mestrado foi permeada pela sensacdo de estar colaborando com a
injustica: nem fiz o mesmo processo seletivo mas ainda assim ganhei bolsa. Por que eu
ganhava os recursos financeiros para possibilitar os meus estudos enquanto varias amigas e
amigos brasileira/os, também estudantes na universidade publica, ganhavam pouco ou
nenhum recurso para possibilitar os seus? E as pessoas que ainda nem tiveram a chance de
entrar na universidade, ou que sdo ativamente excluidas pela universidade, ou as que, depois

de conseguir entrar, sdo alvo de violéncias estruturais e cotidianas que dificultam a
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permanéncia?
Sofia, também estrangeira que se sustentou com uma bolsa enquanto fazia mestrado na
UFBA, aponta como vir para Salvador dessa forma pode ter sido uma vantagem, também,

para o envolvimento na capoeira:

[...] a maioria das pessoas que realmente conseguem ter um lugar sdo pessoas que
[...] Ou estudaram, tém trabalho, tem grana familiar, conseguem segurar, né. Eu vejo
isso mais nas pessoas, por exemplo, que vém pra Salvador - porque aqui ta a fonte
da capoeira. Entdo eles vém pra estudar ou para trabalhar... E o tempo acumulado é
muito grande, porque a pratica da capoeira é basicamente a pratica da vida, né, a
vida cotidiana é a capoeira. Eles conseguem acumular muito tempo de
conhecimento, de pratica, entdo coloca eles talvez em uma situacdo mais vantajosa
que alguém daqui que também faz capoeira, mas o tempo ndo é esse total que essa
pessoa tem, porque tem que trabalhar, talvez trabalha de pedreiro, de trabalho muito
cansativo corporalmente que faz vocé ndo poder chegar a treinar com corpo forte
como outra pessoa que talvez ta estudando, ta fazendo a p6s-graduacao tem, né.

Sofia indica como ser "de fora" e ndo ter outros compromissos em Salvador, além do
mestrado (por exemplo), possibilitam que uma pessoa se dedique mais a capoeira e, dessa
forma, consiga mais tempo de capoeira, mais experiéncia pratica, mais vivéncia. Ou seja,
privilégio branco, educacional e de classe podem levar a privilégio dentro da capoeira, como
fruto da maior disponibilidade para se dedicar a ela. Esse processo também se mostrou
presente nos estudos sobre brancos no candomblé em Sao Paulo, perpetrados por Rita de
Cassia Amaral e Vagner Gongalves da Silva (1993).

Além do privilégio associado ao acesso a educacao, Sofia também comentou as
conexdes entre escolaridade e acesso ao emprego, além de apontar como esses

privilégios/desprivilégios sdo diferentes para homens e mulheres:

Ansel: Vocé tem alguma vantagem ou desvantagem em relacao a outras pessoas no
seu grupo [de capoeira]?

Sofia: [pensa por uns segundos antes de responder] E, entdo, eu acho que sim.
Porque... Eu tenho uma vantagem, que € isso, né, minha condicao de pessoa que teve
possibilidade de estudar, de fazer uma pés-graduacdo, com certeza minha insercao
laboral vai ser mais tranquila que outras pessoas que talvez ndo tém essa condicao.
Eu tenho colegas que terminaram a escola e ndo tdo conseguindo entrar na
universidade, porque ndo td aprovado no Enem, porque - enfim, véarias coisas.
Casualidade ou ndo, elas sdo mulheres negras. Entdo essa condi¢do minha é mais
vantajosa, com certeza. Mas, eu me comparo com os homens... minha situagdo é
mais delicada, assim, enquanto - realmente a gente tem que atender varias coisas.
Como mulher e - enfim. Eu acho que tem momentos que eu tou na vantagem, tem
momentos que eu tou em um lugar desconfortavel. Acho que ai as
interseccionalidades sempre presentes.

Nesse trecho, Sofia aponta o privilégio de ter maior acesso a educacdo, e indica que as
colegas dela que ndo ttm o mesmo acesso porque sdo mulheres negras. Formacdo
universitaria, ela indica, leva a melhores possibilidades de emprego. Ela ndo fala diretamente
em como o feno6tipo branco dela pode também influenciar diretamente as possibilidades de

emprego, independente da educacao. Mas as demandas extras que sao colocadas nas mulheres
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fazem com que Sofia perceba que tem desvantagens em relacdo aos homens (é interessante
aqui que ndo é feita uma distin¢do entre homens brancos e homens negros).

Como no trecho onde Sofia sugeriu que havia uma "contradi¢do" entre o privilégio
branco dela e a classe social autodefinida como popular, neste trecho, ela faz um contraste
entre o privilégio de ser branca com acesso a educacdo, por um lado, e mulher numa
sociedade machista, pelo outro. Diferente do que teorizei com o conceito de "deslocamento
estratégico", em que pessoas enfatizariam um desprivilégio para silenciar outro, Sofia
apresenta os diferentes privilégios e desprivilégios lado ao lado, sem necessariamente
argumentar que um anularia o outro.

J& Lucia falou sobre os privilégios cotidianos, por exemplo, ndo ser perseguida no
shopping e ndo ser abordada pela policia, mas também indicou a importancia de pensar os
privilégios estruturais, por exemplo acesso a satde. Lucia falou sobre a morte recente de

pessoas na familia de um capoeirista negro do grupo dela:

Lucia: [...] foi morte por injustica social - dos privilégios que eles ndo tém, entende?
De saude, porque eles ndo tém acesso a saude, ndo tinha, sabe, como bancar um
hospital daquele [...] e tal e tal e tal... Entdo a gente viu muito isso, sentiu junto com
ele, [...] toda essa injustica assim, sabe? De classe, de raga, de ndo ter acesso... Porra,
era ir no médico, fazer fila com a mae doente, sabe, 0 pai ndo conseguir vaga no
hospital, e tudo isso é isso, é o racismo, € o... Sabe?

Sdo questdes que vao além das atitudes dos individuos, mas que mesmo assim Lucia percebe
e entende como parte do privilégio e racismo que hierarquizam as pessoas brancas e negras na
sociedade soteropolitana. No caso, ela respondia minha pergunta se ja havia presenciado uma
situacdo de violéncia contra pessoas negras, mas ela descreve essa violéncia estrutural
justamente em termos dos "privilégios eles ndo tém".

Além de privilégios estruturais, que sdao poderosos, se ndo imediatamente visiveis, outro
tipo de privilégio da branquitude que foi também apontado por entrevistados é o do fenétipo e
a hipervalorizacao da estética de tracos de pessoas brancas. Um exemplo interessante nesse

respeito € o relato de Claudio sobre as reacoes a pele dele:

Cléaudio: [...] tem gente que é branco que acaba tipo me valorizando de alguma
maneira por me achar tipo assim, quase negro, entendeu? E tem gente que é negro
que acaba me valorizando por eu ser mais branco. Né? Acontece as duas coisas. Mas
também tem gente que é negro que tipo assim, simplesmente por eu ser mais branco
ndo quer nem conversar comigo. Entendeu. Acontece também. E tem gente que é
branco que por eu ser mais negro ndo quer também conversar comigo. [ele fala com
uma risada parcial presente na voz] Realmente acontece de tudo nesse mundo. Af as
pessoas, tipo, acabam valorizando um certo tipo de pele realmente assim [...] Tanto
que, uma vez eu escutei de um estrangeiro que ele falou que ele tinha se relacionado
com um brasileiro, mas um brasileiro branco. E, que tipo, eu era pra ele um "tipico
brasileiro", entendeu? Algo assim. Que eu era tipo, mais o estere6tipo do brasileiro
de verdade na opinido dele.

O relato de Claudio é interessante porque demonstra como diferentes atores sociais reagem de
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formas diversas, apesar do feno6tipo dele como individuo ser o mesmo. Acho importante
ressaltar que Claudio ndo fala aqui apenas no sentido abstrato: num momento deu o exemplo
da pele dele ser 'valorizada', e em outros apontou como, as vezes, é perseguido por
segurancas, ou como foi expulso de um restaurante estadunidense, por causa de seu fenotipo
ou 'aparéncia’.

No meu roteiro de entrevista, formulei uma pergunta, se “recebe alguma vantagem ou
desvantagem por causa da cor da sua pele", e foi a essa pergunta que Claudio respondeu,
acima. E interessante porque, no caso de Claudio, o aspecto de seu fenétipo que poderia ser
considerado branco ndo é a pele, mas sim as feicdes de seu rosto e o cabelo. Mesmo assim, é
relevante o relato sobre o estrangeiro que 'valorizou' a pele de Claudio (ele ndo fala
explicitamente, mas parecia estar dizendo que o estrangeiro queria elogia-lo, e talvez até
flertar com ele, o enxergando como um 'brasileiro de verdade').

Lia Vainer Schucman, na sua tese sobre branquitude (2012), explica que diversas
pessoas brancas entrevistadas falaram de um ideal de beleza da branquitude que envolve uma
pele mais 'morena’. Umas das mulheres entrevistadas expressaram sentir vergonha quando
estdo com a pele muito branca, e um dos homens falou que “acho branquelo loiro feio pra
caramba, tipo nérdico", expressando preferéncia por brancos "tipo do mediterraneo, cabelo
escuro, pele um pouco morena mas de raga branca, com tracos afinados" (p. 70). Sobre isso,
Schucman indica que "isso ndo aparece como uma contraposi¢cao ao modelo hegemonico de
estética da raca branca, mas sim da extrema brancura" (p. 70). Mesmo que a pele de Claudio
talvez passe das fronteiras da branquitude, é interessante considerar como a aparéncia dele
pode ser valorizada no ambito das relacoes amorosas, a medida que certas pessoas o veem
como 'branco de pele mais escura'.

Até no lugar onde cresci, que possuia uma populacao quase exclusivamente branca, uma
pele mais “bronzeada” também era valorizada. Existem lojas com "camas de bronzeamento",
onde as pessoas pagam para se deitarem, nuas, e serem bronzeadas por lampadas que emitem
raios UV. Existe também bronzeador artificial que se aplica para mudar o tom de pele sem ter
que se expor ao sol, apesar de muitas vezes deixar as pessoas com uma cor meio alaranjada. E
também, durante o inverno, tem quem passe férias no sul do pais (onde tem sol e o clima é
mais quente), voltando bronzeado/a e recebendo diversos elogios. Ou seja, na minha vida
entre brancos, uma pele palida também ndo era valorizada. Pessoas bronzeadas eram
consideradas mais atraentes, a exce¢do de quem aparentava um bronzeamento 'falso'.!

1 Se o bronzeamento pode ser entendido como um elemento da estética da branquitude, acho importante
observar que em certas circunstancias brancos sdo sujeitos a pressoes e limites em termos da estética
corporal. Simone Nogueira (2013) relata como a decisdo de usar dreads no cabelo impactou negativamente a
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Outro aspecto do privilégio relatado pelas pessoas entrevistadas foi o privilégio no dia-
a-dia. Lucia descreveu uma "credibilidade" especifica concedida a ela s6 por ela ter pele
branca: "Na real, no cotidiano, no dia a dia e tal na comunidade, vocé vé que pela cor da sua
pele da vocé uma espécie de credibilidade, sabe?" Ela que as pessoas tendem a acreditar nela
mais do que em outras pessoas.

Outro privilégio cotidiano apontado nas entrevistas foi o transito em diferentes espacos:

Ansel: Tem alguma experiéncia ou vivéncia que mais impactou a forma que vocé
pensa no privilégio de ser branco?

Rodrigo: [...] diariamente, assim, eu percebo nuances disso, né? Uma pessoa nao ter
medo de vocé na rua, sozinho [...] Isso acontece. Vocé ta no ambiente, as pessoas se
aproximarem e ficarem préximos - ja aconteceu, a gente ta sentado aqui, ai vem uma
pessoa, sentar proximo por saber que tem uma ... que eu ndo represento perigo ali,
de certa forma ja tou ocupando o espaco... As vezes transmitir seguranca, sabe? Ja
aconteceu de eu tar num lugar deserto, sentado, e ai vem uma pessoa sentar do meu
lado, sabe? Por saber que 'po, tem um branco ali' [...] de estar na praia, sentado, a
pessoa vem e senta do seu lado assim. Vocé vé claramente que ela sentou ali pra
ficar num lugar seguro, né?

Muitas vezes, quando se fala de racismo contra homens negros em espacos publicos, é
descrita uma aversdao e medo que brancos tém deles, por exemplo, quando brancos atravessam
a rua, ou até comegam a correr, s6 porque um homem negro estd na mesma calcada. O que
achei mais importante desse relato de Rodrigo é que, além das pessoas simplesmente nao
terem medo dele, chegam até a sentir que a presenca dele pode “transmitir seguranca"! Nesse
caso, o privilégio de ser branco chega a ser uma confianga que pessoas desconhecidas
investem sé pela cor da pele. O privilégio, dessa forma, ndo é sé a falta de opressdao, mas uma
confianga a mais, inventada e projetada nos corpos das pessoas brancas.

Logo depois, Rodrigo aponta que essa "transmissdo de seguranca" produzida pelo

privilégio branco é modificada por seu género:

Que por exemplo ja ndo acontece com o fato de eu ser homem, por exemplo, né? [...] j& aconteceu
comigo, de eu tar esperando um amigo na calcada, ai vocé vé que a mulher atravessa a rua pra
passar. Apesar de eu jamais falar alguma coisa, né, porque... acompanho a discussdo, né, ainda
mais num lugar assim deserto. [...] eu jamais geraria esse desconforto pra ela de -- mas, na divida,
né? Ela atravessa a rua, né? Tipo assim...

Dessa forma, Rodrigo expressa que apesar de “transmitir seguranca" enquanto branco em
certas circunstancias, em outras, ele transmite perigo enquanto homem. Ele entende que sdo

impressdoes que ele ndo controla como individuo, pois tém a ver com os significados

forma que sua familia se relacionava com ela; "foi na familia que eu vivenciei as piores experiéncias de
rejeicdo, e era o lugar social que sempre me foi mais acolhedor” (p. 185). Nas entrevistas que fiz, inclui
questdes especificas para ver se alguém teria familiares com atitudes negativas em relacao a participagao
dessas pessoas brancas na capoeira, mas ninguém relatou ter problemas com a familia por causa disso. Se a
capoeira tem sido representada a partir de diversas perspectivas e 'mitos' como Assunc¢do (2005) apontou,
possivelmente as familias desses brancos ndo associem a capoeira diretamente a negritude. Afinal, a prépria
Nogueira (2013) relatou ter comecado a treinar capoeira simplesmente como atividade fisica, sem ter
conhecimento sobre culturas negras.
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associados a aparéncia fisica dele.

6.2 “A GENTE FAZ ISSO PRA PROTEGER AS PESSOAS COMO VOCE":
ABORDAGENS POLICIAIS

Quando se fala dos privilégios da branquitude, muitas vezes, a liberdade de transitar por
basicamente qualquer espaco, sem ser abordada/o pela policia, é apontada como um privilégio
bastante explicito. Em discussdes sobre racismo, muitas vezes, se ouve falar, "se vocé quer
saber quem é branco e quem é negro, pergunte a policia." Quando perguntei a Alice se ela ja

tinha sido abordada pela policia, ela respondeu:

Alice: Eh... Nao, nunca fui abordada. E isso que tou te falando: branca.’
Ansel: Mesmo com outras pessoas, em grupo, no buzu?
Alice: Mesmo [assim].

Alguns momentos depois, ela adicionou: “E, muito privilegiada mesmo, né? Pensa quem
[[risada triste]] - quem a vida inteira é parada pela policia...”

Nesse sentido, a "confianga" investida nos brancos, relatada por Rodrigo (o 'transmitir
seguranca' em espacos publicos) e Lucia (a 'credibilidade’ no dia-a-dia), parece fazer parte
também do olhar da policia para os brancos. Ou, se ndo ha como comprovar uma 'confiancga’,
é evidente que os brancos ndo sdo violentamente criminalizados do mesma forma que os
negros, pelo menos ndo em Salvador. Com 35 anos de idade, e 8 desses anos em Salvador,
Alice nunca foi abordada pela policia, s6 com algumas blitz ocasionais, mas sem
constrangimento. Ela mesma comenta como essa falta de abordagens representa um privilégio
muito grande.

Todas as outras cinco pessoas que entrevistei, porém, ja haviam sido abordadas. Nas
ocasides que relataram terem sido, sempre estavam fazendo alguma atividade que a policia
considerava 'suspeita’. Paulo disse que quando foi abordado no centro de Salvador, ele estava
agachado no escuro, do lado de um ponto de onibus, a noite, num lugar deserto e usando
roupas que ndo combinavam com a estética da 'sociedade branca'. Rodrigo relatou ter sido
abordado em Sdo Paulo, por estar em um lugar onde as pessoas iam para fumar, e a policia o
abordou com o tratamento que direcionam aos “maconheiros”, ou seja, pessoas associadas ao
consumo da maconha e a representacOes e esteredtipos negativos. Ele relatou ter sido
ameacado, mas nunca ter sofrido violéncia fisica pela policia. Além disso, 'tomava enquadro'
quando saia de moto com um amigo, também em Sdo Paulo, por ser considerado suspeito,
uma moto com dois homens. Mas ele enfatizou que, em relagdo a seus amigos, ele sabe que é

2 No caso, ela indica que nunca ter sido abordada comprova a sua brancura. Ela falou isso para reforcar a auto
definicdo como pessoa privilegiada pela branquitude, e portanto, branca.
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abordado bem menos, devido a cor de sua pele.

Lucia contou sobre uma vez que se recusou a fazer parte de uma fila para ser revistada
quando passou uma data comemorativa nordestina, o Sao Jodo, no Pelourinho. Quando um
policial a impediu de passar, ela o olhou e disse, "vocé me da nojo". Segundo Lucia, o policial

a pegou pela nuca, a levantou, e a conduziu até a delegacia...

Lucia: E ai, usei meu privilégio branco - falei, 'ai, desculpa, eu nao sabia, tal tal tal.
[...] Eu - ja te falo, ndo me deram pau porque eu sou branca, e sabe o que me fizeram
fazer? 'Peca desculpa para o oficial.’ [riso] E eu, 'Desculpa, oficial fulanito!' [riso] Ai
eu 't, t4, desculpa, desculpa, tchau!" E me deram minha identidade, cai fora. E eu
tive sorte por ser branca. Porque eu sei se eu era preta, eu nao contava a histéria da
mesma forma, sabe?

Lucia, assim, indicou que se tivesse sido uma mulher negra, teria sofrido, no minimo, alguma
violéncia fisica. Nesse caso, mesmo ela se identificando como “ser humano" no inicio da
entrevista, ela é consciente de que é vista como branca no dia-a-dia, e que isso se manifesta
em privilégio. £ importante também observar que mesmo Lucia dizendo que sempre busca
construir relacdes sem hierarquias e categorias, o privilégio da branquitude continua
existindo, e quando ela encontra situagoes dificeis, ele continua 14 para ser 'utilizado'.

O que ajudou bastante para compreender o privilégio branco nas abordagens policiais,
nao foram os relatos das abordagens individuais, e sim das abordagens de grupos misturados,
com brancos e negros. Na seguinte fala, Paulo explica como essas abordagens acontecem no
seu dia-a-dia:

Paulo: [...] Eu tenho muitos amigos negros por conta da capoeira principalmente,
desde sempre, toda vez que eu tou numa abordagem policial, com amigos negros, eu
vejo que sempre da pele mais retinta é o que sofre a abordagem mais pesada. Aqui
no morro, por exemplo, que é uma comunidade que tem muita abordagem policial
[...], acontece uma coisa. Eu, por ser um branco que anda com os negros aqui no
morro, por a policia me conhecer, eu ja sou um branco diferenciado, entendeu, no
sentido de que a policia me aborda mais. Eu e outros brancos que andam com
negros. Brancos que sé andam com -- que sdao dessa sociedade branca, que [...] de
carro e tal, estdo na praca varios brancos juntos, a policia ndo para. Mas se tal
branco que anda junto com o0s negros que a policia ja conhece, ele para também,
porque ja é associado também, estd se envolvendo com essa, td ligado. Ja... J&
comeca a expandir essa coisa. Aqui no morro isso é muito presente. Tenho um
amigo, cara... a gente t4 uma galera junto, tem vdrios negros e varios brancos
também, alguns brancos na real porque sdo mais negros, e ai quando a policia para,
ele pega o cara que tem mais aparéncia de rapper, sempre, que, consequentemente
também ele é o mais retinto, da pele mais escura, e a policia sempre separa ele do
resto, coloca ele no capd da viatura. E nés todos, o resto, ele coloca na parede, sabe.
Ou de costas simplesmente, faz a revista. [...] Eu vejo isso, isso acontece aqui direto,
na frente da minha casa. Muitas noites.

Essa fala de Paulo é extremamente importante porque ele analisa varias dinamicas do racismo
e do privilégio que estdo presentes, simultaneamente, nas abordagens que ele enfrenta no dia-
a-dia. Primeiro porque ele é o "branco diferenciado". Essa é uma distingdo que Paulo faz entre

brancos que andam com negros, por um lado, e brancos da "sociedade branca", que andam de
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carro e ndo se associam aos negros da comunidade, pelo outro. A policia trata esses dois
grupos de brancos diferentemente, abordando os 'brancos que andam com negros' e deixando
intocados os brancos da 'sociedade branca'.

Porém, Paulo destaca que ser um 'branco diferenciado’' ndo significa, de nenhuma forma,

ser sujeito a mesma violéncia que a policia direciona as pessoas negras:

Paulo: [...] mesmo sendo abordado por estar junto com pessoas negras, a abordagem
pra o mais retinto sempre é mais violenta, t4 ligado, entdo, quanto mais branco, mais
privilégio, saca. Por exemplo - principalmente aqui em Salvador. La no Rio Grande
do Sul, eu tomava abordagens bem mais violentas da policia por consumo de
maconha, essas coisas assim né, tal, consumo dessas substancias assim, eu tomava
abordagens muito mais violentas. Aqui na Bahia eu ja vi que essas abordagens sdo
mais leves pra mim assim, as vezes. Dependendo do lugar.

A diferenca é regional - pois parece que a brancura de Paulo confere mais privilégio na Bahia
do que conferia no Sul. Mas quero destacar que “quanto mais branco, mais privilégio”. Como
Paulo indica, o simples fato de ser abordado como 'branco diferenciado’ nao significa sofrer
violéncia, ndo significa ser colocado no capd da viatura, ndo significa ser agredido. E um
branco diferenciado dos brancos ricos e segregados, mas, ainda assim, continua diferenciado
dos negros por ndo ser alvo da agressao policial.

E importante comentar também que Paulo relata uma violéncia cotidiana na
comunidade onde ele mora; ndo foi uma abordagem pontual, e sim uma 'norma' estabelecida
que ele tem observado ao longo do tempo. Sdo brancos e negros que vivem na mesma
comunidade, que passam tempo juntos, que se movimentam juntos na rua, que fazem as
mesmas atividades, e, no entanto, na hora da abordagem, a violéncia é direcionada
principalmente as pessoas negras.

Nao foi s6 Paulo que relatou experiéncias com diferencas marcadamente racializadas no
tratamento da policia nas abordagens. Quando perguntei a Claudio se ele ja tinha visto
violéncia contra pessoas negras, ele comentou, dentro dessa agressdo policial, que ja viu.
Falou de abordagens, especificamente: "das vezes que eu te falei que eu fui abordado, a
abordagem -- a revista com a pessoa negra foi mais -- o policial foi mais rude, né, com a
pessoa negra".

Na primeira vez que eu visitei Salvador num intercambio estudantil, que foi também
minha primeira vez no Brasil, vivenciei uma abordagem dessas. Estava com um colega
estadunidense e pegamos o onibus da Barra para Pelourinho. Trés policiais militares entraram
no 6nibus. Quando chegaram no fundo, onde eu e meu amigo estavamos sentados, dois dos
policiais apontaram as armas deles fixamente para o rosto e o corpo do meu amigo, que é um

homem preto. O terceiro policial revistou minuciosamente a mochila dele e perguntou
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bruscamente para onde ele ia. Depois olhou para mim, apalpou minha mochila
simbolicamente com uma tnica mdo, e os trés desceram do 6nibus. Em nenhum momento, foi
apontada uma arma para mim.

No relato de Sofia, uma arma foi apontada, sim, mas o policial verbalmente a colocou

no lugar de vitima-em-potencial que ele queria proteger:

Sofia: ...uma vez, um policial me falou, "A gente faz isso pra proteger a senhora." E
ele tava me apontando com uma arma, assim. Eu falei, 'pode ndo me apontar com
arma, que a bala pode sair em qualquer momento e vocé fala que ta me protegendo'.
'A gente faz isso pra proteger as pessoas como vocé.' Né. Isso foi muito duro. Isso
foi uma das coisas mais dificeis em Salvador, assim, ter que engolir essas coisas. De
boca calada, e tal, porque aqui a policia é armada né. Na Argentina ndo, entdo pra
mim foi bem diferente, assim. [grifo meu]

Nesse caso, mesmo com a propria arma apontada para Sofia, o discurso foi de protecdo, de
seguranca, de ajudar "pessoas como vocé" (implicitamente, pessoas brancas, pessoas
“inocentes™).

O privilégio de pessoas brancas na abordagem, as vezes ultrapassa o 'mdo ser alvo' da
violéncia, simplesmente. Lucia, por exemplo, relatou que ja aconteceu de ela estar andando no
Pelourinho com "os camarada da capoeira”, e um policial ir atrds dela para perguntar se ela
estava bem. Se na experiéncia de Paulo 'andar com negros' o leva a ser visto como um 'branco
diferenciado’, no relato de Lucia, ela é vista como vitima.?

Os relatos sobre abordagens policiais também indicaram como género também afeta o
tratamento oferecido pela policia. Quando falou de 'tomar enquadros', Rodrigo comentou que
ele é abordado por ser homem, mas nao tanto como seria, se fosse negro. Sofia também
relatou como as abordagens em grupo envolvem um tratamento bem diferenciado para

homens e mulheres:

Sofia: Porque as vezes vocé td no Onibus e a policia sobe no Onibus para fazer
controles. Ai por exemplo eles fazem descer os homens, coloca os homens contra o
onibus, revistam o homem completo, e as mulheres temos que abrir as bolsas e eles
veem, se vocé tem alguma coisa. Armados, enfim, porque a policia aqui ta armada,
né, na rua, entdo... Vérias vezes. Mais nesses bairros aqui na Orla.

Sofia descreve a entrada da policia nos 6nibus como um evento corriqueiro, que ela ja
presenciou "varias vezes", e indica que também tem a ver com o bairro. Ela aponta como sdao
os homens que tém que descer do 6nibus para serem revistados. E importante lembrar que
essa divisdo entre homens e mulheres ndo significa necessariamente que as mulheres sdo

poupadas da violéncia policial; pode ser pensado como uma distincdo em que a violéncia

3 Nenhuma das pessoas brancas que entrevistei relatou ter sido presa ou preso por algum crime, por exemplo,
por uso de drogas consideradas ilicitas. Mesmo assim, é importante lembrar que as pessoas negras recebem
punicOes mais severas pelos mesmos comportamentos. Por exemplo, no caso do porte de drogas enquanto
usudrio, as pessoas brancas tenderiam a ser soltas, enquanto as pessoas negras tenderiam a ser categorizadas
como traficantes pelos policiais e presas. As experiéncias de pessoas brancas no sistema criminal e
penitenciario é também uma questdo critica a ser investigada.
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contra homens e contra mulheres tem contornos diferentes.

6.3 O PRIVILEGIO COMO “PESO”

Como pode ser visto nos trechos acima, o processo de ser 'privilegiado' ndo é
necessariamente uma experiéncia agradavel, uma experiéncia 'prazerosa'’; em muitos casos, as
pessoas relatam estar com amigos ou amigas, sendo “privilegiadas" enquanto a amiga ou
amigo negro sdo tratados com violéncia. No relato de Lucia, por exemplo, o tom da voz dela
indicou quanto que ela considerou ridiculo e ofensivo o policial achar que os camaradas dela a
tivessem sequestrado ou a ameacado, s6 por ela estar andando com eles. Quando perguntei a
Rodrigo se ele ja tinha vivenciado uma abordagem em que o policial maltratou algum amigo
negro seu enquanto o deixou intocado, ele disse, "gracas a Deus, esse prazer nunca tive ndo."*
Ser poupado da violéncia, mas fazer parte dela, ndo foi descrito como uma experiéncia
confortavel ou positiva.

Esse privilégio no momento da abordagem parece frustrar as tentativas dessas pessoas
de, como a prépria Lucia procura fazer, cultivar relacdes sem hierarquia racial no dia-a-dia. O
'peso’ de ser categorizado como branco, de ser associado ao racismo e de ser privilegiado -
que, claro, ndo é o mesmo peso que ser alvo da violéncia, parece, mesmo assim, influir de
forma simbdlica na consciéncia de algumas das pessoas que entrevistei - talvez faca parte da
motivacao por atras das diferentes estratégias que utilizaram nas entrevistas, para deslocar-se
discursivamente do lugar de privilégio. Em muitos casos, no mesmo momento que diziam
sobre os privilégios de ser branco, os/as entrevistados/as procuraram apontar como eles/as
mesmos/as ndo "usavam' ou se beneficiavam de todos os privilégios que detinham.

Lucia, por exemplo, quando falava de privilégio, discutia sobre a necessidade evitar
'utiliza-lo": "Estou ciente do meu privilégio como branca, mas ndo uso dele assim como... tdo
descaradamente [...]". Em diversos momentos, ela descreveu o privilégio como um processo
que depende, pelo menos em parte, da intencao do individuo branco. Ela acredita que ha
como esquivar-se de ser privilegiado, se o individuo se opor a isso, pelo menos em parte. Ao
mesmo tempo, ela sabe que essa tentativa individual de desconstruir o privilégio tem limites.
Quando enuncia que é vista na comunidade como se tivesse mais credibilidade, por ser
branca, ela indica que tenta "[...] tirar isso, mas as vezes € impossivel, né?"

Paulo mencionou sobre evitar ou deslocar-se do privilégio, no sentido de criar uma
aversdo aos ideais da "sociedade branca". Como o proprio disse num trecho que ja citei

anteriormente, ele ndao almeja a vida pautada pela sociedade branca, e ele ndo quer os

4  Ele falou “prazer” num sentido irénico.
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privilégios econdémicos e vantagens que ajudam os brancos a progredir com mais facilidade
nesse caminho, pois nem esse caminho ele quer. Isso também pode ser interpretado em termos
de uma aversao a exclusao e exploracao que ele associa a 'sociedade branca'.

Sofia, quando falou que ser branco se constitui no transito ndo-critico em espacos
privilegiados, também procurou deslocar-se do ambito de branca/privilegiada, apontando que
ndo mora nem quer morar em bairros ricos e ndo pretende fixar seu transito nos espacos de
brancos, como a universidade.

Rodrigo também relatou ser avesso a espacgos fechados e privilegiados:

Rodrigo: Sempre busquei um pouco isso, na vida... sem [...] os privilégios, né, sem
tanta seguranga, tentar entender de alguma forma. Claro que vocé nunca foge, né,
dos privilégios, eles tdo ai, né, se representa em varias coisas, desde a cor de pele...
tudo, né, amparo familiar, né, que sabe que vocé tem se precisar, né, ... uma familia
que se vocé ta passando por alguma dificuldade... que [...] apoio, esse tipo de coisa,
né.

Nesse trecho, Rodrigo aponta que sempre buscava sair de um lugar de privilégios, mas
também admite que eles ainda assim continuam presentes; 'estdo ai'.

Em termos de estratégias de se relacionar com o privilégio, entdo, as pessoas que
entrevistei tendiam a apontar formas de tentar deslocar-se de uma posicdo privilegiada,
deslocar-se de certos espacos pautados na exclusao, e estabelecer relacdes nao hierarquizadas
no dia-a-dia. Podemos questionar se tais estratégias teriam algum efeito na estrutura maior
que produz o privilégio e o racismo, mas minha intencdo aqui é mostrar que o significado do
privilégio branco é "pesado", ao menos o suficiente para levar esses brancos a desejar

caminhos para diminui-lo em seus cotidianos.

6.4 "TRANSITAR LIVREMENTE PELO ESPACO": O PRIVILEGIO DE FUGIR DOS
PRIVILEGIOS

Os privilégios até agora listados, e também as estratégias para deslocar-se desses,
partem do visivel, especificamente do que é visivel para esses atores sociais brancos e
brancas. Mas, se estou partindo do conceito que a prépria branquitude se constréi por uma
cegueira e silenciamento dos privilégios para melhor naturaliza-los, isso sugere que os
privilégios listados pelas pessoas entrevistadas devem constituir apenas uma parte do total.
Meu foco no aspecto empirico deste estudo nao foi uma exposicao exaustiva dos privilégios,
pois se fosse isso, a metodologia de entrevistas exclusivamente com brancos ndo teria sido
uma boa escolha. Minha metodologia se conduz mais na direcio de uma analise dos
significados subjetivos do privilégio nas perspectivas dos brancos. Mesmo assim, no processo

de andlise, observei certos privilégios que as pessoas entrevistadas ndo enfatizaram ou ndo
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perceberam, em suas falas, mas mesmo assim expuseram.
Afinal, nem sempre é 6bvio, explicito ou simples a questdo do privilégio. O inicio da
resposta de Claudio, a minha pergunta sobre vantagens e desvantagens, € um bom exemplo:

Ansel: Vocé acha que recebe alguma vantagem ou desvantagem por causa da cor da
sua pele?

Claudio: Nao. As vezes sim. As vezes, pode ser que eu receba, mas ndo sei se é pela
cor da pele, ou... ndo sei, mas... E que é uma situacdo complicada essa dessas
vantagens, que... que eu tenho. [...]

Vemos na resposta de Claudio uma certa incerteza; "Nao. As vezes sim", e indica como ndo
sabe se é pela cor da pele. Nem sempre € explicito o motivo do preconceito, da discriminacao,
do privilégio. Inclusive, é mais provavel que esse ndo seja explicito. Entender uma situacao
como uma dinamica de privilégio exige uma interpretacdo. Além disso, as diferentes
dinamicas de poder e hierarquia, tais como racismo, machismo, classe social, embora
divididas no ambito dos conceitos, funcionam numa mistura e interacdo complicadissima na
vida real.

Um dos privilégios que eu observei foi o de todos os/as entrevistados/as, de uma forma
ou outra, escolherem os lugares que queriam transitar, seja em comunidades e 'espacos
negros', ou em espacos vistos como brancos ou da 'sociedade branca'. Embora seja menos o
caso de Alice, de forma menos elaborada quanto a Rodrigo, e mais complexo no de Claudio,
ja que ele é ocasionalmente discriminado, tanto Paulo, quanto Sofia e quanto Lucia pensavam
no transito em espacos fora da 'sociedade branca' como parte da pauta para deslocar-se dos
privilégios e, em alguma medida, da branquitude hegemonica. Sofia e Paulo, especialmente,
falavam ao longo das entrevistas sobre esse deslocar-se, esse transitar fora da norma, essa
intencdao de, em alguma medida, mesmo que pequena, des-privilegiar-se espacialmente e
buscar vivenciar outros espacos e ter outras relacoes espaciais.

O que eu quero apontar é que esse transitar 'ndo-hegemonico' ja pode ser, em si, visto
como um privilégio da branquitude. Como Paulo notou em trechos anteriormente citados, os
espacos brancos da "sociedade branca" se compdem a partir da exclusdo, enquanto espacos
'da cultura negra', na experiéncia de Paulo, estdo abertos a receber quem quiser chegar com
respeito. Na pratica, isso significa que brancos podem transitar na cultura negra com o
minimo de incomodo, mesmo que as vezes enfrentem um certo questionamento, enquanto
negros geralmente tém muito mais dificuldade de acessar espacos como a universidade,
restaurantes caros, o shopping, etc. Ser branco significa a possibilidade de transitar nesses
espacos mesmo ndo concordando com a politica e a exclusdo caracteristicas desses.

Claro, ndo é como se ter pele branca fizesse com que as pessoas brancas fossem imunes
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a qualquer reacdo negativa em espacos da 'sociedade branca'. Rodrigo, por exemplo, indicou
ter sido seguido pela seguranca quando ia ao shopping com amigos de uma ocupagao artistica
em Sdo Paulo. Ele indicou que iam vestidos de qualquer jeito, que ndo combinava com a
norma do shopping. Também relata ter sido mandado para fora, a noite, no frio, em uma vez
que dormiu no chdo da rodoviaria. Mas essas sdo questdes de comportamento: Rodrigo nao
foi seguido por ser branco, mas por vestir-se de uma forma que o shopping ndo “autorizava”;
e ndo foi expulso da Rodovidria por ser branco, mas por dormir nesse local a noite e ter
aparéncia de “marginal”; e no relato de Lucia sobre a delegacia, ela ndo foi conduzida por ser
branca, mas por ter insultado um policial. A "norma" desses espagos é que sejam transitados

(com legitimidade) por brancos:

Sofia: [...] enfim, de vocé entrar em qualquer espago, em Salvador, nesses lugares
que s6 tem pessoas do meu fenotipo, talvez de classes sociais altas, né, quando vocé
transita os espagos, né, da Orla e tal. Sabendo que vocé vai ter a possibilidade de
transitar livremente, assim. Ninguém vai observar vocé porque é um lugar que é
pra vocé. [grifo meu]

Sofia aponta bem como o privilégio do transito dos brancos faz parte da propria estrutura dos
espacos da sociedade branca. E um lugar que é para vocé; o proprio lugar foi construido para
ser ocupado por brancos. E por outro lado, foi construido para excluir pessoas negras. Sofia
aponta espagos como o shopping, a p6s-graduacao, o supermercado e a Orla.

Claudio relatou ter sido seguido recentemente por um seguran¢a no Instituto de
Matematica, um lugar para onde ele vai praticamente todos os dias, para estudar. Também
indicou j4 ter sido perseguido enquanto fazia compras no supermercado. E porque, afinal, o
fenotipo de Claudio nem sempre pode ser interpretado como 'branco'.

Em geral, a excecao de Claudio, as pessoas que entrevistei ndo relataram problemas
especificos quanto ao transito em espacos do que Paulo chamou de 'sociedade branca'. O
préprio Paulo indicou sentir desconforto nesses espacos e ndao querer passar tempo neles, mas
isso mais se relaciona com o posicionamento dele e ndo com o espago em si. Tanto Paulo
quanto Alice, bem como Sofia, Claudio e Lucia falaram da universidade em algum momento,
e Alice, Claudio e Sofia ja haviam completado o mestrado ou doutorado. Mesmo ndo
'gostando’ dos espagos, mesmo ndo gostando do racismo e exclusdo que faz parte da
construcdo desses espacos, ainda assim podem (podemos) circular, fazer pés-graduacao,
lucrar, usufruir.

E a circulacdao em espacos fora da sociedade branca? As pessoas que entrevistei tém a
mesma facilidade para transitar em espacos de predominancia negra, que tém para transitar

em espacos de predominancia branca? Sofia relatou como era para namorar com alguém "da
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periferia” e transitar em seu bairro enquanto estrangeira branca:

Ansel: Vocé ja foi barrada de entrar num espago por causa da sua cor?

Sofia: N&o, mas eu -- com essa pessoa que eu me relacionei, da periferia, transitar
no espaco onde ele morava e a familia dele, as vezes eu precisei estar bem
consciente de minha condigdo de pessoa branca, né. Pra justamente - enfim, transitar
livremente pelo espaco, como uma pessoa estrangeira branca, porque ainda tem essa
condicdo de estrangeira, né, entdo esses lugares periféricos colocam vocé
obviamente em evidéncia total, porque sdo lugares onde ndo tem turismo, nao estao
em contato com pessoas estrangeiras, entdo minha condicao é sempre de turista ou
de fora, né, entdo... nesses espacos - nao fui discriminada, muito menos -- mas ser
observada demais, talvez, ou...

Uns momentos depois, ela termina a sua fala:

[...] pode acontecer um assalto, né, alguma coisa desfavoravel, entdao vocé tem que
tar bem ligada, assim, de transitar em esses espacos. de tardinha ou a noite, enfim.
Tudo mundo, sé que quando vocé fenotipicamente ndo é do bairro, e as pessoas
sabem, eu acho que a alerta é maior, af os sentidos tém que tar mais abertos.

Sofia profere que ndo chega a ser discriminacdo, mas ser branca e estrangeira significava estar
“em evidéncia total", ser “observada demais", talvez ter mais chances de ser escolhida como
alvo de assalto, quando ela circulava por esse bairro. Significava ser observada, ser muito
observada, e ser vista como “de fora". Sofia respondeu a isso com uma atitude de “estar
ligada", de andar mais atenta e com mais cuidado.

Mas, como ela aponta: nao chegou a ser 'discriminacdo’. Na minha experiéncia, ser
branco e estrangeiro é simplesmente um sinal mais forte e 6bvio de ndo ser do bairro. O
assalto em Salvador é um risco em praticamente qualquer lugar, especialmente quando for em
lugares onde vocé ndo é conhecido/a ou reconhecido/a; ser fora do bairro é um risco,
independente da cor de sua pele.

Essa experiéncia de estar "em evidéncia total" é algo que conhe¢o bem. Quando chego
em novos lugares, o que ndo falta sdo olhares, pessoas que me encaram fixamente. Nesses
momentos me sinto estrangeiro, estranho; o Outro, o diferente, o de fora, de fora da norma. As
vezes pessoas na rua me comparam a Jesus. As vezes acham que sou missionério; no bairro
que moro atualmente ha uma presenca de missionarios Moérmon, entdo pessoas ja me
perguntaram se eu também sou dessa religido ou se sou evangélico. Nao é como se ser
estrangeiro fosse sempre 'facil' ou cem por cento positivo. Recentemente, entrei numa loja de
papelaria e quando uma funcionéria chamou a atencdo do dono da loja para ele me atender,
ele fez uma cara feia e disse em voz baixa, "Ndo vou falar com ele ndo; é gringo". Mas
mesmo assim, como estrangeiro, ndo sou alvo de opressdo sistematica, e como estrangeiro
branco ndo sou alvo do racismo, e sim do privilégio.

Interessante sobre morar em comunidade é que é possivel fazer parte dela ao longo do
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tempo. Na minha experiéncia morando no Alto das Pombas,” vejo como um lugar
inicialmente cheio de olhares com estranhamento, mas que gradualmente se tornou minha
casa, um dos lugares onde me sinto mais seguro na cidade, mesmo morando nele ha
relativamente pouco tempo (nem um ano), no momento final desta dissertacao.

Observo isso porque a capacidade dos brancos de chegarem a fazer parte de um espaco,
depois de um tempo, se situa em contraste com as relacoes de racismo que violentam, por
outro lado, as pessoas negras, independentemente da presenca cotidiana. Vemos no relato de
Paulo, por exemplo, que o amigo mais retinto continua a ser abordado com mais violéncia.
Mesmo que os policiais o abordem cem vezes, sem achar nenhuma evidéncia que pudesse
prejudica-lo, continuardao abordando-o com violéncia, porque ndao é sobre o seu
comportamento e sim sobre a cor de sua pele. Ser estrangeiro e estar sempre “em evidéncia"
pode ser emocionalmente dificil em alguns momentos, mas ndo tem como comparar isso a ser
alvo da violéncia estrutural do racismo. Por isso, até a visdo de Lucia, de conhecer as pessoas
no dia-a-dia e, dessa forma, desconstruir o privilégio e as hierarquias criadas pelo racismo,
também parte de uma posicdo de privilégio: de poder transitar em espagos de predominancia
negra, em comunidades, e estabelecer essas relacdes ao longo do tempo, mesmo depois de se
originar em outros contextos e até outros paises.

As entrevistas que fiz evidenciam como 'ser branco' em Salvador significa poder
transitar tanto nos espacos 'brancos' quanto nos espacos megros'. Ser branco significa poder
escolher os espacos onde vocé quer viver e transitar, sem estar sujeito(a) a violéncia ou a
grandes barreiras. Rejeitar a 'sociedade branca' também faz parte do privilégio dessa escolha.

Um trecho da tese de doutorado de Simone Nogueira (2013) exemplifica como a
escolha de conviver e aprender em espacos negros pode constituir, em si, um privilégio
proporcionado pela branquitude de classe média. Nogueira indica que quando ia para
Salvador conhecer outros grupos e espacos de capoeira, geralmente ficava na residéncia do

Maestre Ciro, em Pelourinho:

Nao era sacrificio nenhum ficar na casa dos mestres, vivenciar o cotidiano na
periferia e compartilhar essa experiéncia. Para mim foi superimportante para
desenvolver a consciéncia politica. "Eu gosto muito de sair do meu lugar confortavel
e ir 14 vivenciar, ter essas experiéncias na favela, na pobreza. Eu amo fazer esse
deslocamento da minha vida e isso me traz questionamentos e aprendizados
profundos'. (p. 175)

Nogueira continua que "[...] é dessas experiéncias que surgem ideias para trabalhar de forma

diferente no mundo, para me autodeterminar fora da perspectiva da branquitude" (p. 175-6).

5 Alto das Pombas é uma comunidade popular no bairro de Federacdo com uma entrada do lado do Cemitério
Campo Santo. Também pedestres tém como subir de Ondina ou da Barra pelo Calabar. Nesse sentido a
comunidade se localiza num tipo de nexo entre Centro e Orla e Federagao.
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A tese de Nogueira é um bom exemplo de um trabalho critico no campo da branquitude,
e ela questiona sempre o proprio lugar dela enquanto branca que convive na cultura negra.
Mesmo assim, ou talvez justamente por ser um trabalho em que a autora expde e torna
explicita a sua branquitude, o diario de campo citado por ela adota uma postura interessante:
ela 'gosta muito' de 'ter essas experiéncias na favela, na pobreza'. Esse trecho evidencia como
a propria decisdo de 'conviver' e conhecer espacos da cultura negra é feita a partir de um lugar
de poder, de escolha e de transito livre enquanto pessoa branca.® As pessoas que moram 'na
favela', por exemplo, ndo tém a mesma possibilidade de escolher viver em espacgos brancos de
classe média. Ndo sdo lugares de fala simétricos. No caso dos brancos, a decisdo de deslocar-
se e procurar novos aprendizados e experiéncias na cultura negra tem como base o privilégio:
do transito livre, do acolhimento, das multiplas op¢oes de vida.

Obviamente, ndo sou nenhuma excecdo a isso. Como aponto em outros lugares nesta
dissertacdo, ndo é dificil enxergar a ironia de que ganhei uma bolsa (dinheiro ptblico
brasileiro) para estudar o privilégio branco dentro de um sistema universitario que historica e
atualmente exclui pessoas negras e indigenas, além de perspectivas e métodos que nao sejam
eurocéntricos. Como Simone Nogueira e como Sofia, eu também tive a oportunidade de me
dedicar mais a capoeira justamente por causa do mestrado e da bolsa conectada com ele.
Nogueira relata ter decidido que a academia e o mestrado apareceram como as opc¢oes "menos
piores" para se ter uma renda e, assim, poder se dedicar a capoeira (p. 183). Para mim,
também, o mestrado foi, em parte, uma decisdo estratégica para viver em Salvador, mesmo
que a época minha motivacdo principal tenha sido uma relacdo amorosa, e ndo a capoeira. E
'interessante’, para dizer o minimo, que é justamente o privilégio (acesso facil a universidade)
que facilita nossos aprendizados aprofundados na capoeira, enquanto espaco de formacao
antirracista da cultura negra.

E verdade também que eu queria mudar meu quadro epistemolégico e o contexto do
dia-a-dia da producao de conhecimento, e portanto queria me formar fora dos Estados Unidos,

6 Se o transito de brancos em espacos negros é regulado' por alguma coisa no relato de Nogueira e das
pessoas que entrevistei, parece ser condicionado pelas atitudes dos brancos em relagdo ao racismo e a cultura
negra. Ou seja, em espacos da cultura negra que se posicionam ativamente contra o racismo e o privilégio,
parece que o acolhimento das pessoas brancas pode depender da forma que essas respondem aos
questionamentos e as cobrangas feitas ao longo do tempo. A Mestra Janja, citada no trabalho de Nogueira,
indica como nao vé problema algum com a presenca de pessoas ndo-negras na capoeira, desde que se
posicionem contra o racismo. O entrevistado Rodrigo contou sobre a ruptura no grupo dele como fruto da
tensao de pessoas brancas em reacao a cobranga. O entrevistado Paulo indicou como sempre foi acolhido em
seu grupo, mas que também foi muito questionado no inicio. Ao mesmo tempo, se posicionar contra o
racismo e contra o privilégio é, na minha perspectiva, uma responsabilidade basica enquanto ser humano. Os
brancos que se posicionam ativamente contra racismo e privilégio ndo merecem tratamento especial ou
elogios; assumir essas posturas é o mais béasico do béasico. E que nem ser um pai que contribui para criar uma
crianga: muitas vezes os homens recebem elogios s6 por fazer uma frac¢do do dever deles como pais,
enquanto o trabalho das maes é naturalizado, desvalorizado, tomado como um pressuposto.
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especificamente no Brasil. Mas acho importante expor aqui que minhas motivacdes foram
mais emocionais do que 'profissionais'. Nesse sentido, também aparece o privilégio branco
que proporciona a posicao de poder de escolha: para mim o mestrado apareceu como a 0p¢ao
mais acessivel para realizar desejos individuais. Nunca fui excluido do contexto universitario;
ao contrario, estudar na universidade sempre foi um pressuposto, desde minha infancia!

Apesar de ser uma pessoa bastante fechada e, até ha um tempo atrds, nao saber nem
abracar, nem dar 'bom dia' ou 'boa tarde' de maneira adequada, ainda assim fui acolhido na
Acanne, mesmo sendo estrangeiro branco. Eu tinha e tenho a liberdade de transito entre paises
e entre diferentes espacos e comunidades, um leque de possibilidades, com pouca chance de
sofrer violéncias.

Os relatos das pessoas que entrevistei indicam, de fato, uma certa liberdade de transito
enquanto brancos, mesmo em contextos da 'cultura negra'. Paulo, que circulou na umbanda,
em escolas de samba, na capoeira e no candomblé desde crianga, comentou: "eu nunca fui mal
recebido em [nenhum lugar]." E essa circulagdo muitas vezes pode ser feita sem o minimo
questionamento. Paulo conta que a primeira vez que foi questionado como branco, foi quando
tocou ritmos de umbanda numa peca de teatro na universidade. Isso depois de mais de vinte
anos em diversos espacos da cultura negra. No préximo capitulo, abordarei com mais detalhe
sobre os questionamentos dos brancos em espacos da cultura negra.

Além do privilégio de escolher onde se transita, outro 'privilégio de escolha' que
observei entre as pessoas entrevistadas tem a ver com a persisténcia do privilégio
independente das escolhas individuais. A maioria das pessoas que entrevistei procurava outros
estilos de vida que nao colaborassem com o caminho do privilégio e da 'sociedade branca'. No
entanto, a opcao de mudar de ideia ainda persiste; se fossem mudar de orientacdo, poderiam
retomar o caminho do qual inicialmente tentaram se afastar.

Rodrigo, quando contou sobre sempre ter tentado sair dos espacos de privilégio,
lembrou que também possui meios de contar com "amparo familiar, né, que sabe que vocé
tem, se precisar, [...] uma familia que se vocé td passando por alguma dificuldade... que
apoia, esse tipo de coisa, né". Dessa forma é possivel viver uma vida mais 'descolada’,
justamente por saber que tem para onde ir numa emergéncia.

Paulo, que busca ndo fazer parte da 'sociedade branca', saiu de um curso numa

universidade federal, mas ndo nega a possibilidade de retoma-lo:

Paulo: Entdo esses privilégios que a sociedade da, de eu poder estudar mais, eu ndo
quis concluir o curso universitario porque eu deixei de acreditar na minha fungao
social com formacao universitaria. Entao eu desisti, deixei de lado, resolvi estudar
capoeira. Nao que eu nao va retomar um dia, caso precise, também, mas... e tal.
Entdo, tipo, os privilégios que me sdo dados na sociedade, embora talvez eu por
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consequéncia acabe usufruindo de muitos deles, eu ndo quero, nio é o que busco [...]
[grifo meu]

Nesse trecho, Paulo indica que o privilégio de poder estudar mais ndo faz parte da vida que
ele quer, e portanto se distanciou dos estudos. Ao mesmo tempo, ¢ significativa a frase, "Nao
que eu ndo va retomar um dia, caso precise". E uma lembranca de como os privilégios
continuam presentes e disponiveis, mesmo quando o individuo escolhe ndo usufruir deles. Se
Paulo, Sofia, Lucia, Rodrigo ou eu f6ssemos mudar de orientacao politica, nada nos impediria
de adentrar em caminhos mais 'normais', independente de termos feito anos de esfor¢o para

criar um outro tipo de vida. Afinal, o privilégio ndao depende da orientacdo individual.

6.5 CONCLUSAO

Neste capitulo, apresentei as experiéncias e percepcoes de privilégios que as pessoas
entrevistadas relataram. Destaquei os relatos sobre privilégio nas abordagens policiais, ja que
contribuem, com mais informacdo, para refletir como os brancos se relacionam com a
violéncia estrutural do Estado. Indiquei como as pessoas que entrevistei associaram o
privilégio a um certo 'peso’ indesejado. Também demonstrei alguns privilégios mais
abrangentes, que certas/os entrevistadas/os podem ndo ter percebido, devido a tentativa de
deslocar-se do peso politico e emocional associado ao privilégio.

Todas as pessoas que entrevistei perceberam privilégios, de uma forma ou de outra,
desestabilizando a ideia de que a cegueira em relagdo aos privilégios seria 'natural’ ou inerente
as pessoas brancas. E verdade que nem sempre perceberam os privilégios de forma completa,
e também demonstrei como a tentativa de se deslocar da carga politica do privilégio influiu na
propria definicdo que fizeram desse. Mesmo assim, € importante observar que as pessoas
entrevistadas se mostraram capazes de perceber o privilégio, e refletir sobre ele, de forma
critica. No préximo capitulo, analiso o papel que a convivéncia, especialmente o
questionamento e o desconforto, desempenhou na 'conscientizacao' das diferentes pessoas que

entrevistei.
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CAPITULO 7

"NAO SEI SE SEGREGACAO E A PALAVRA CERTA":
CONVIVENCIA E INCOMODO

Neste capitulo, discuto sobre a capoeira enquanto espaco de convivéncia inter-racial nas
experiéncias de vida das pessoas que fizeram entrevista comigo. Relato as diferentes formas
que disseram que a capoeira influenciou na relacdo delas com o racismo e o privilégio. Na
segunda parte do capitulo, analiso em particular o questionamento que, as vezes, enfrentam
enquanto brancos em espacgos da cultura negra, e o desconforto e incomodo que sentem em
relacdo a esse questionamento. Mostro que o desconforto muitas vezes faz parte do que estou
chamando de conscientizacdo branca, ou seja, o processo de enxergar-se criticamente

enquanto racializado/a e privilegiado/a numa sociedade estruturada pelo racismo.

7.1 A CONVIVENCIA DE BRANCOS EM ESPACOS DE CAPOEIRA

Em sua anadlise sobre a distin¢ao entre 'invisibilidade' e 'neutralidade’, Jorge Hilton de
Assis Miranda aponta diferentes fatores que influenciam a percepg¢ao autocritica das pessoas
brancas. Ele indica que o convivio com pessoas negras é um fator relevante, mas "ndo é
determinante, ha outras variaveis em jogo" (2017, p. 56), por exemplo, a questdo
interseccional e a experiéncia de conflitos especificos. Mesmo assim, focalizei na convivéncia
nas minhas entrevistas porque constituiu um aspecto central da minha prépria conscientizacao
enquanto pessoa branca.

Ou seja, a "convivéncia" foi um tema que estruturou as entrevistas junto as relacoes
raciais e racismo. Quando eu apresentei a pesquisa para entrevistados e entrevistadas
potenciais, o fiz como uma pesquisa sobre "convivéncia em espacos de capoeira". Portanto, a
ideia de convivéncia estava sempre presente ao longo das entrevistas, mesmo quando nao
perguntei explicitamente sobre isso.

Nesta dissertacdo, uso o termo "convivéncia" para descrever a vivéncia compartilhada.
Nao é igual a amizade, porque podemos ter amigos e amigas com quem ndo convivemos.
Também podemos conviver com alguém, sem ter uma amizade. Ter uma vivéncia
compartilhada indica um grau de proximidade fisica e compartilhamento de espaco. Significa
vivenciar os mesmos eventos, as mesmas experiéncias, mesmo que esses tenham significados
diferentes para cada participante. A convivéncia ndo implica inerentemente numa proximidade
emocional, mas muitas vezes implica numa certa intimidade e numa identidade de grupo.

Penso na capoeira em termos de convivéncia porque, no meu grupo e nos grupos de
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onde vinham os integrantes que entrevistei, hd um envolvimento muito grande que vai além
de encontros ocasionais. H4 treino, roda, eventos, almogos; chega a ser um tipo de familia,
uma propria comunidade social. E vai além de simplesmente encontrar as pessoas, pois
também existe o trabalho compartilhado, os sucessos e os fracassos, os dramas. Minha
experiéncia de capoeira é de uma vivéncia compartilhada, em que varias vidas se encontram
num so6 lugar, muitas vezes numa s atividade. No caso de alguns dos grupos de onde vinham
os entrevistados, o grupo de capoeira também fazia parte do bairro e comunidade local, com
atividades de 'extensdo' ou por ser constituido, principalmente, pela propria comunidade.
Mesmo nos casos onde o envolvimento na capoeira ndo parecia ser de "familia", por exemplo,
na relacdao de Claudio com o grupo dele, ainda assim, a experiéncia da capoeira proporciona

uma série de vivéncias compartilhadas.

Quadro 3 - A capoeira nas vidas das pessoas entrevistadas

Ambito Contornos da capoeira na vida

* "divisor de dguas" (Alice)

e parte da busca de um caminho de vida

* aescolha de morar em Salvador motivada pela capoeira

*  construcao de outro olhar para o seu estado/pais de origem

* transformacdo na relacdo, e transito entre, diferentes bairros de Salvador

Trajetoria de
vida

»  projeto politico e educacional
*  lugar onde amizades sdo feitas
*  espago de convivéncia em grupo

Relagao com a * "um mundo paralelo" com “idioma préprio" (Sofia)

sociedade *  mudanga/intensificacdo da relagdo com a comunidade/bairro
e grupo de familia, "grupo de referéncia" (Sofia)
* aCapoeira Angola como "uma grande familia" (Alice)
* uma forma de movimentar-se no espago e no tempo
* "uma filosofia de existéncia mesmo. Uma forma de estar no mundo, além do jogo
Relac¢do com o também" (Paulo)
mundo * "ela meio que me define assim. A minha forma de ser, de estar no mundo." (Alice)

* "se ndo tem capoeira, ndo tem nada" (Lucia)
e pratica de espiritualidade

* localizacao do seu lugar de fala enquanto pessoa branca em relagdo as pessoas
negras

*  espago de conflitos, incomodos, enfrentamentos, questionamentos

*  contexto onde pessoas negras geralmente ocupam posi¢des de destaque, de
referéncia, de protagonismo

* mudanca na forma que a pessoa entende raca e racismo na sua regido ou pais de
origem

e discussdo e resolugdo de conflitos no dia-a-dia

* mudanca na forma que entende a violéncia e o trafico

*  processo de autoidentificagdo racial

Raca e racismo
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7.1.1 "Ela meio que me define”: A capoeira na vida

Para comecar a pensar na capoeira como um espaco de convivéncia, é importante
perguntar antes qual é o papel da capoeira (e como ele atua) na vida de cada uma das pessoas
entrevistadas, num sentido mais geral. Como a capoeira se encaixa no dia-a-dia, na historia
individual, nos planos para o futuro, no modo de se relacionar com o racismo e com o mundo
social, de forma ampla? Como o espaco da capoeira se compara ou interage com outros
espacos que vivemos?

Na minha experiéncia individual, no breve periodo de convivéncia desde minha
primeira aula com Mestre René (comecei em novembro 2015 e treino sem interrupcées desde
junho 2016), posso dizer que a capoeira ja desempenhou um papel transformador na minha
vida. Modificou a forma que me relaciono com as pessoas no dia-a-dia, a forma que ando na
rua. Nao s6 o andar fisico, mas também o jeito de olhar e me relacionar com tudo ao meu
redor. Mudou minha relagdo com meu corpo, com o exercicio, com a postura, com a musica e
com o canto. Escutar as falas cotidianas do Mestre foi uma grande ajuda para o meu
portugués, e minha capacidade de comunicacdo nessa lingua. Servir, as vezes, como tradutor
para o grupo, me ensinou sobre os transitos entre as linguas e entre os diferentes modos de
pensar. Foi também através da capoeira e através da ACANNE que consegui conceitualizar e
realizar esta dissertacdo, e também por causa da ACANNE que consegui iniciar,
definitivamente, este caminho permanente de tentar entender e transformar meu lugar
enquanto branco numa sociedade estruturada pelo racismo. A convivéncia na ACANNE me
ajuda a entender melhor as formas que o racismo impacta na vida cotidiana de pessoas negras
e brancas. Além disso, a capoeira me proporcionou diversas amizades significativas. E foi
através dela também que nasceu minha relacdo com o samba de roda, uma pratica que me
envolve cada vez mais. O grupo ACANNE, para mim, é uma "segunda familia", e constitui
meu nucleo principal de amizades e apoio em Salvador.

Ou seja, a convivéncia no espaco da ACANNE ja teve um efeito profundo em mim e
nas diversas formas que me relaciono com o mundo; s6 tenho a agradecer. Mas, o efeito da
capoeira na vida das pessoas é unica? Tudo indica que ndo. Se Sofia foi a pessoa que
entrevistei que possuia a trajetéria de capoeira mais parecida com a minha, todas as pessoas
entrevistadas relataram transformagdes significativas em suas vidas, decorrentes da
convivéncia em espacos de capoeira. Me identifiquei, pois algumas das pessoas que
entrevistei também tiveram experiéncias bastante parecidas, sobretudo em termos de
conscientizar-se sobre o nosso lugar de privilégio branco.

Paulo faz capoeira como parte de um processo de autoconhecimento; “Nao tenho, nem
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almejo nada além da minha busca pessoal com a capoeira nesse momento de agora. Eu
acredito nela pra muitas coisas, mas pra mim agora tem sido [como uma] descoberta mesmo,
de mim mesmo assim. Do meu interior, dos meus processos...” Paulo fala da capoeira como
uma "libertacao" do corpo e das travas impostas pela sociedade. Faz parte tdo integral da sua
vida cotidiana, que mal consegue ficar sem treino. Quando perguntei por que que ele faz

capoeira, respondeu:

Paulo: Eu me pergunto muito isso, por que que eu faco capoeira. E eu ndo sei por
que que eu faco capoeira. Eu sei [...] por que que eu ndo conseguiria ndo fazer
capoeira, t4 ligado? E como uma... é uma coisa que até o proprio movimento assim
mesmo do treino da capoeira, de fazer a negativa e tal, se eu fico trés dias eu sinto
como se fosse uma abstinéncia interna assim, pela movimentagdo, sabe?

Faz parte, literalmente, da forma que se movimenta no tempo e no espaco. E para Paulo,
a capoeira vai além do movimento: "[...] pra mim a capoeira é isso, uma filosofia de
existéncia mesmo. Uma forma de estar no mundo, além do jogo também." Ele vé também
como um projeto politico, educacional e transformativo. Ele também aponta como fez muitas
amizades na capoeira. Além disso tudo, Paulo tem conexdes espirituais com a capoeira, pois
um caminho nessa lhe foi indicado na umbanda, quando era crianca.

Sofia fala da capoeira em termos de familia e convivéncia:

Acho que o que mais me prende, assim, a pratica da capoeira é justamente essa
convivéncia de grupo, né, de aprender com outros, de fazer coisas além do espaco
do treino, né, a gente 14 no grupo tem varios espacos de socializacdo, de atividades
com a comunidade. Pra mim, aqui em Salvador, eu sempre defino assim como meu
grupo de referéncia, assim, minha familia, minhas amizades sdo basicamente ai, a
capoeira. E eu vejo isso assim em vérias pessoas como eu que sdo de outros lugares

[...]

A convivéncia na capoeira é tdo intensa que chega a emergir numa linguagem prépria:

Sofia: As vezes eu sinto que a gente constrdi o mundo, assim, paralelo, né, dentro da
capoeira, assim, é um mundo paralelo. Vocé comeca a se relacionar com as pessoas
da capoeira, comega a falar - € um idioma préprio da capoeira que a gente fala.

Alice também falou da capoeira enquanto familia, pensando além do grupo:

[...] vira uma grande familia mesmo, ndo sé a questdo de grupo de capoeira, mas a
comunidade da capoeira angola assim, acaba virando uma familia, ainda mais eu que
sai da cidade onde ta toda minha familia consanguinea, entdo... fui criando outros
lagos aqui, e a maioria das pessoas, acho que sdo da capoeira mesmo, assim.

E como Paulo, Alice fala de como a capoeira ndo so6 lhe orienta, mas chega até a defini-la:
"[...] venho me dedicando tanto a capoeira, nesse periodo de tempo tdo grande assim, que... a
capoeira, ela meio que me define, assim. A minha forma de ser, de estar no mundo." Inclusive,
Alice explica como a capoeira teve um efeito singular no percurso da vida dela, e até em seu

lugar de residéncia:

Alice: A capoeira é meio que divisor de aguas, né, do antes e do depois da capoeira.



186

Fui passando a ver as coisas de forma diferente. E buscando um caminho de vida,
né. Eu vim pra Bahia por causa da capoeira, porque eu queria vivenciar a capoeira
daqui de Salvador, né, que é... Ai, reconhecida como a meca da capoeira por agregar
tantos mestres, tanta histéria, tantas pessoas antigas, tantos grupos, tanta
diversidade, tudo isso.

Para Lucia, também, a capoeira se tornou uma parte central da forma que ela se relaciona com

o mundo:

Ansel: A capoeira influenciou sua decisdo de ficar aqui em Salvador?

Lucia: Ogxe... Claro! Muito! Muito, es transversal. 2008, eu tive que passar em
Montevideo o ano todo. E ai eu me relacionei em seguida com a capoeira 14, com as
pessoas 14 da capoeira, e até o dia de hoje sdo meus melhores amigos quando eu vou
14, tipo, é s6 a galera de 14 da capoeira. [risos] Onde eu estou, se nao tem capoeira,
nao tem nada. Onde eu vou, tem que ter capoeira. Pelo menos uma roda, um
treino, algo. Uma conversa. Um aprendizado com alguém mais velho [...] [grifo
meu]

Esse trecho é interessante porque vemos como a capoeira estruturou a vida e as amizades de
Lucia, ndo s6 em Salvador, mas também na propria cidade de origem dela!
Rodrigo, por sua parte, explicou que a capoeira tem um papel 'secundario’ na vida, ainda
assim, é um papel unico:
Rodrigo: Porque ela na minha vida, ela sempre teve um papel assim secundario, né? [...] é
secundario, mas ao mesmo tempo eu atribuo um respeito e uma dedicacio que eu
atribuo a poucas coisas assim na minha vida, sabe, o fato de ir, de fazer parte do grupo, de
frequentar os treinos, de ajudar, de... po, de quando precisar, de tirar um arame, fazer um
berimbau, de chegar junto mesmo ao grupo... Isso é uma coisa que a capoeira me ensinou

muito, assim, sobre certos processos da vida, que a gente precisa-- que dependem da gente pra
acontecer. [grifo meu]

Mesmo que Paulo ndo tenha "[...] nenhuma perspectiva de fazer disso uma coisa mais séria
assim, ao ponto de ter uma, né, de... seguir 'carreira’, né [...]”, ele ainda assim se dedica a
pratica e as fungdes do seu grupo.

Claudio foi o entrevistado com menos tempo de capoeira (um ano e meio) e também
quem tinha menos a dizer sobre o papel dessa em sua vida. Mesmo assim, as falas dele
mostram como foi através da capoeira que entrou em outra relacio com a comunidade onde
ele mora, e com uma comunidade vizinha, um contato que mudou a forma que entende a
violéncia porque vé, mais de perto, os efeitos dessa e do trafico.

Interessante sobre esses relatos é que nenhuma pessoa entrevistada expressou
explicitamente a pretensao de tornar-se lideranca, mestra ou mestre na capoeira. A pessoa com
mais atuacdo nesse respeito foi Alice, que ganha uma parte de sua renda com aulas de
capoeira para criangas.

Algumas pessoas, como Rodrigo e Sofia, fizeram questdo de explicitar que ndo querem
nenhum papel de hierarquia, que ndo € isso que querem com a capoeira. Eu também me

posiciono dessa forma.
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Outro aspecto interessante do papel da capoeira nas vidas das pessoas entrevistadas, e
também na minha, é o impacto que ela possui no nosso transito e lugar de residéncia. A
participacdo na capoeira levou diferentes pessoas a mudar de pais, de regido, e até a vivéncia
de bairro ou comunidade.

Lucia, por exemplo, ndo veio a Salvador para fazer capoeira. Na verdade, basicamente,
nem havia contato com capoeira antes de viver em Salvador. Mas hoje, para ela, como citei
acima, "se ndo tem capoeira, ndao tem nada." Sofia, também, orientou sua vivéncia aqui em
Salvador por seu grupo de capoeira, inclusive a comunidade onde mora. E meu caso também,
como falei antes.

Em termos de regido, tanto Paulo quanto Alice vieram para a Bahia em busca da
capoeira. Para Alice, a capoeira na Bahia "[...] é tipo cartdo postal, e todas as pessoas de fora
vém pra Bahia atras de capoeira”, e ela ficou "apaixonada" pela capoeira da Bahia,
inicialmente quando comegou a treinar num grupo em Salvador.

Paulo explica como a mudanga do Sul para a Bahia fez parte de uma mudanca de
trajetoria de vida, quando ele se decepcionou com a arte e a educacdao como ferramentas de

transformacao social, e decidiu se dedicar mais a capoeira:

Paulo: [...] Ai desde entdo comecei a ter interesse muito maior [...] buscar capoeira
porque eu comecei a acreditar cada vez mais na capoeira como essa ferramenta
social de modificacdo assim. E ai foi que eu resolvi ir pra Bahia.

A decisdo de ir para a Bahia foi para conhecer "a cultura, no geral, mas a capoeira foi o foco
mesmo, foi a capoeira que me fez querer ir", Paulo explicou.

Além de mudancas de pais e de estado, a capoeira também fez parte de mudancas nas
formas que os entrevistados, ja em Salvador, se relacionaram com diferentes bairros. Claudio,
como ja mencionei, comecgou a conhecer outro bairro (e 1a criar lacos) por causa da capoeira,
que proporcionou um conhecimento mais proximo dos efeitos cotidianos da violéncia do
trafico. Rodrigo, que é de Salvador, falou de transitar para outro bairro e conviver com o0s
moradores desse, nos treinos do seu antigo grupo de capoeira.

Somos brancos que encontramos tanto sentido e tanta orientagdo na capoeira, na cultura
afro-brasileira, que chegam a desempenhar um papel central em nossas vidas, além de dar
forma as nossas trajetérias simbélicas e, também, geograficas. E justamente pela centralidade
da capoeira na vida de quem entrevistei, e também na minha, que chegam a ser tdao
importantes as questdes de apropriacao, desconforto, questionamentos e conflitos em relagao

ao racismo e ao privilégio.
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7.1.2 "Tudo mundo colabora da maneira que pode": A vida na capoeira

Pensando na capoeira como uma convivéncia significativa nas vidas das pessoas
brancas deste estudo, ha de se perguntar se também convivemos em outras comunidades
protagonizadas por pessoas negras. No meu caso, meu envolvimento com o samba de roda e
outras manifestacOes das culturas afro-brasileiras tende a acontecer sempre em conexdo com a
capoeira, bem como minha residéncia num bairro predominantemente negro, que também
surgiu através dos contatos da capoeira. Nos Estados Unidos, como escrevi antes, foi sé nos
ultimos anos da graduacdo que comecei a transitar nas areas da cidade consideradas negras, e
na minha infancia cresci numa vila racialmente homogénea (branca).

Paulo foi o entrevistado com mais envolvimento em diferentes culturas afro-brasileiras

e comunidades negras ao longo da vida:

Paulo: E isso, tenho contato com pessoas negras desde crianca. Mesmo por conta da
religido, da umbanda, depois o candomblé. A capoeira também. O bairro que eu
nasci. O carnaval, tocar na escola de samba desde pequeno também, desde seis anos
de idade como eu falei, tinha muitas pessoas negras. Todas as coisas. Muitos amigos
por conta da capoeira, por conta dos lugares que eu morei também.

Para ele, viver em comunidades negras é a norma desde nascer.

Para Claudio, também, vivéncias com pessoas negras sao a norma, se ndao, a0 menos na
mesma medida que Paulo, pois ele se refere a primos, avd e amigos negros. Lucia se refere as
amizades com pessoas negras ao longo da vida, além de morar ao lado de um bairro
considerado preto, bem como "sempre" dancar candomblé, mas ja evidencia uma distancia
maior do que a relatada por Paulo.

Sofia indica ter se aproximado primeiro das dangas afro-brasileiras, quando fazia aulas
na Argentina, e s6 depois ter conhecido a capoeira, quando foi para Salvador. Mas é evidente
que a participacdo nas diferentes dancas nao chegou a ter o mesmo impacto que a vivéncia na
capoeira. Rodrigo, além de alguns anos que passou numa ocupacao artistica em Sdo Paulo,
apontou a capoeira como sua maior vivéncia com pessoas negras, a0 menos antes da ruptura
com seu antigo grupo — mesmo que, apOs essa ruptura, ele tenha ficado num grupo s6 de
brancos.

E dificil falar da capoeira enquanto "um" tipo especifico de convivéncia, ja que cada
uma é um caso, e cada grupo tem sua propria dinamica. Nas entrevistas, procurei perguntar
sobre o dia-a-dia dos grupos das pessoas entrevistadas. Nos relatos que ouvi, a excecdo de
Claudio, as pessoas entrevistadas descreveram dinamicas de grupo parecidas com a minha
prépria experiéncia. Mas é importante lembrar que este é um estudo qualitativo, e ndo tem

como dizer se essa convivéncia aprofundada representa experiéncias na capoeira em geral, ou
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mesmo na Capoeira Angola, especificamente.

A capoeira, como representada pelas pessoas entrevistadas, ndo é uma vivéncia
residencial, pois os praticantes ndo moram no espaco do treino. Mesmo assim, ela estrutura a
moradia, em alguma medida, como mencionei anteriormente sobre os efeitos nos transitos das
pessoas entrevistadas. Também, como convivéncia, a capoeira neste estudo envolve a
presenca e a participacdo compartilhada com certa frequéncia: entre trés, quatro ou mais vezes
por semana. Essa participacao envolve treinos, rodas e eventos. A roda é um evento
geralmente semanal, os treinos geralmente acontecem didria ou semanalmente, e 0s eventos
acontecem uma ou mais vezes ao ano.

Além de treinar os movimentos da capoeira e usa-los no dia da roda, a vivéncia nessa
pode envolver limpeza e manutencao do espaco, musica e manutencao dos instrumentos (por
exemplo, tirar arame de pneus para serem usados nos berimbaus). Também ha conversa sobre
diversos temas, como racismo e machismo, porém nem todos os grupos representados neste
estudo se engajam em conversas explicitas.

Sdo esses os contornos gerais da convivéncia na capoeira, das experiéncias de quem
entrevistei neste estudo. J& que a capoeira envolve luta, danca, muisica, movimento corporal,
politica, trabalho, filosofia e muito mais, a convivéncia geralmente também envolve esses
elementos. Ademais, é importante observar que a capoeira muitas vezes acaba aglutiando
pessoas de diferentes experiéncias de vida e posicdes sociais. Por exemplo, em alguns grupos
representados neste estudo, moradores negros de bairros populares treinam lado a lado com
brancos de classe média. Pessoas com experiéncias cotidianas bastante diferentes se unem
para fazer as mesmas atividades no mesmo espaco, e esse é um, muitas vezes, com
hierarquias proprias que dependem de 'tempo de capoeira’, da participacdo no grupo e da
relacdo com o/a mestre/a.

Porém, mesmo que a capoeira tenha sua prépria hierarquia, as demais hierarquias da
sociedade acabam afetando as dinamicas dentro dos grupos. Sofia, por exemplo, apontou
como homens tém menos demandas na vida e por isso conseguem se dedicar mais aos treinos
e, dessa forma, acumular mais tempo de capoeira. Rodrigo apontou como, no grupo anterior
dele, chegava no treino sabendo que os meninos da comunidade estavam treinando de barriga
vazia por ndo ter o que comer. Claudio e Lucia apontaram como a violéncia do trafico as
vezes levava as pessoas a sairem dos grupos ou dos bairros. Ou seja, a capoeira ndo existe
num vacuo.

Embora ndo seja o caso de todos os grupos, a presenca e participacdo consistente é

cobrada de seus participantes. Sofia relata como a participacdo dela é cobrada, quando se
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ausenta:

Sofia: [...] Sim, as vezes esse lugar, né, de vocé tem que tar atras de algum trabalho,
alguma funcéo fora, vocé chegar e enfim, né, 'ah, vocé ndo tava, vocé tava ausente,'
ai perdeu varias coisas. E essa cobranca sempre ta, né, porque o grupo tem que -
realmente, ele funciona quando todos tem o compromisso para com ele, né. Entdo
quando uma pessoa se ausenta, essa auséncia é notoria assim. E as outras pessoas
demandam a presencga, né.

No caso de Sofia, a cobranga vem em resposta a auséncia devido a fatores externos. No caso
de Alice, como analisarei em breve, esse tipo de cobranga fez parte do processo o qual a fez se
afastar, pois sentia que nunca conseguiria satisfazer as demandas, porque "era um sentimento
eterno de divida com o grupo [...]"

De qualquer forma, vemos que a convivéncia em certos grupos de capoeira ultrapassa o
'lazer', e chega a ser um compromisso. Como Rodrigo evidenciou, foi pela dedicacdo dele as
necessidades do grupo que chegou a perceber que existem “certos processos da vida [...] que
dependem da gente pra acontecer".

Em termos dos contornos especificos da participacao das pessoas entrevistadas, Alice
fala que a limpeza frequentemente foi uma cobranga no grupo dela, e que quem queria ajudar
nesse sentido, precisava chegar “muito mais cedo" para o treino.

Ja Lucia, quando lhe perguntei sobre os papéis desempenhados por ela em seu grupo,
indicou simplesmente que “todo mundo faz tudo", ndo s6 a limpeza do espaco, mas também
organizacdo de eventos. Até a propria construcdo do espago envolveu a participacao de todos.
E uma convivéncia que vai além do treino de corpo, e envolve as tarefas do dia-a-dia: varrer,
limpar o chdo, mas também planejar eventos, etc.

Claudio descreve o seu grupo de uma forma um pouco mais “descolada”:

Claudio: Entdo, 14, como é um projeto social, quando tem algum evento, alguma
data importante pro grupo, todo mundo colabora da maneira que pode pro evento.
Entdo... é meio que opcional, né. Vocé colabora, se vocé quiser, e como vocé puder.
E ai sempre quando tem alguma coisa, eu tento contribuir com o evento que vai ter,
alguma coisa assim.

No caso dele, os treinos sao realizados em quadras de escolas e ndo ha deveres como limpeza
ou arrumacao do espago.

Além das tarefas do dia-a-dia, a convivéncia em espacos de capoeira pode também
envolver a discussao e resolucdo coletiva de problemas. Sofia expoe sobre o planejamento e a
consideracao do preco de eventos, para incluir a todos os membros do grupo, mesmo aqueles

que ndo possuem determinada quantia para paga-lo. Ela continua:

Muitas vezes até fui - enfim, ajudada economicamente para participar nos espagos.
Eu sou... pouco viajo para outros espagos, para outros niicleos, por exemplo,
conheco bem poucos assim. E minhas amigas sempre estdo pensando, assim, 'ah,
vamos ver como que a gente organiza, vamos fazer um evento para arrecadar
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dinheiro para levar as criangas a um lugar, ou outro lugar’, né. Entdo... Essas sdo
questdes que o grupo se mobiliza pra tentar resolver, né, no dia-a-dia.

Mas se a convivéncia pode envolver a resolucdao de problemas, ela, as vezes, também envolve
a ndo resolucdo, como veremos nos casos de Alice, que saiu do grupo por tensdes que 0s
aprofundaram, ao invés de soluciona-los, e Rodrigo, cujo grupo passou por uma ruptura por
formas similares de tensdo, que também aumentaram ao ponto de ndo serem resolvidas. Essas
rupturas podem ser interpretadas como indicativo de intensidade e poténcia das convivéncias
na capoeira, ja que uma pessoa pode estar presente multiplas vezes por semana, todas as
semanas, por anos, e depois se retirar completamente de um grupo. Nesse sentido, as relagoes
que capoeiristas possuem com seus grupos podem parecer com relacionamentos amorosos,

com fidelidades, infidelidades e, em certas ocasides, com rupturas dramaticas.

7.1.3 "Eu nunca tinha pensado sobre isso": Raca e racismo na convivéncia
Enfrentar questdes sobre relacées raciais e racismo de forma explicita faz parte da
convivéncia nos espagos de capoeira de umas das pessoas entrevistadas. Exemplos disso

foram Sofia e Paulo:

Ansel: Como se da a discussdo sobre questoes de raca e racismo no seu grupo?
Sofia: No dia-a-dia, assim. Acho que na pratica mesmo assim. [Nos] encontros e
desencontros. Nos conflitos que vao surgindo, né, e a gente conversa e a gente briga
e a gente é amiga [risos], e enfim. E ai a gente vai, no dia-a-dia, na pratica. Essas
coisas saem, sdo muito visiveis, e a gente vai tentando resolver assim. Tentando -
sempre falo dessa diferenca, que é importante que exista porque todo mundo é
diferente. Mas ndo em hierarquias. Eu acho que é o que a gente tenta quebrar sdo as
hierarquias, e que essa diferenca exista em igualdade de qualidade humana, né, que
eu chamo assim. [riso]

Para Sofia, enfrentar essas questdes faz parte do dia-a-dia do grupo. E uma questio de
trabalhar juntas e juntos para conviver dentro das diferencas. Ela conta um exemplo

especifico, de um conflito sobre lugar de fala que surgiu e foi resolvido em grupo:

Nés mulheres ndo-negras, nunca a gente vai entender o que uma mulher negra ta
querendo falar. Entdo as vezes rolaram situacdes. Por exemplo, a gente foi
convidado uma vez num evento feminista. S6 que dentro desse evento feminista, que
todas iamos participar, as mulheres negras fizeram um chamado sé pras mulheres
negras. Ai rolou essa conversa, entdo, vai s6 as mulheres negras e tal. Ai rolaram
entre algumas mulheres que ndo eram negras um certo incoémodo, ou ndo incémodo,
mas essa pergunta 'quem é mais negra?', por essa questdo da pele, e que as vezes tem
pessoas que tem uma pele mais clara, né, e que as vezes nao entram dentro dessa
categoria de negra, mas... que visivelmente ndo sdo. Entdo nesses espacos, essa
construcdo de quem vai, quem vai ocupar esse espaco, é um conflito. Ai a gente
precisa resolver, explicar... que a representatividade desse momento é pra algumas,
tem que ir algumas, e as outras esperar porque ndo é um momento da gente
participar e tal. Mas, justamente por essa questdo da pele, da cor, essas questdes sao
bem dificeis de trabalhar, né. Entdo as vezes precisa de uma discussdo, de um
entendimento de por que - se vocé tem uma ascendéncia afro mas sua pele é mais
clara, talvez ndo é o momento, e ndo tem a ver com que vocé seja branca ou se
defina como branca, porque nesse momento a discussdo, seu corpo nao precisa tar
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ali. E acho que é entender e avangar, assim. E acho que a gente consegue. Com
discussdes, com - enfim, pra ndo rolar magoas, pra ndo rolar angustias, porque faz
parte, né. E um tema delicado e precisa conversar mais, e sentir mais pra realmente a
gente... avancar.

Nesse caso, surgiu um conflito que parece ter a ver com autoidentificacdo racial e a questdo
de como se definir "negro" e "negra". A conversa no grupo, decorrente desse conflito, parece
ter sido uma oportunidade para falar e aprender sobre representatividade, lugar de fala, e
sobre o racismo operar em conexao com o fenotipo.

Perguntei a Paulo se as questdes de identidade racial e racismo afetam a dinamica de
seu grupo. Ele contou um pouco sobre os conflitos e incomodos que surgem, principalmente,
por parte das pessoas brancas, que ele vé como resultado de “um pouco de despreparo pra

discussdo". Entdo, ele sugeriu que esses incomodos fazem parte da prépria dinamica:

Paulo: [...] Altera a dindmica do grupo. Mas ai que ta... eu ndo sei se altera a
dindmica do grupo porque o grupo se propde a isso. Entdo, ta dentro da dindmica do
grupo lidar com essas incomodacdes, eu acho, assim. Faz parte da dindmica lidar
com tudo isso.

Ou seja, na experiéncia de Paulo, o préprio grupo de capoeira se propoe a trabalhar com
conflitos, incomodos, questdes de lugar de fala; o grupo se constitui no enfrentamento a essas
questoes. Ndo que isso seja caracteristica de todo grupo de capoeira, mas os grupos de Sofia e
Paulo, pelo menos, sdo lugares onde o questionamento de privilégio e lugar de fala parecem
ser processos explicitos, centrais as suas proprias dinamicas internas.

Nem sempre questdes de racismo sdao conversadas explicitamente, no ambito das
palavras, mas isso ndo significa que ndo podem surgir de outras formas. Quando perguntei a
Lucia se ha discussdao no grupo dela sobre raga e racismo, ela indicou que ndo fazem
palestras, rodas de conversa ou eventos do tipo, pois as questdes surgem no dia-a-dia, por
exemplo, quando presenciam o racismo experienciado por algum jovem negro da

comunidade, que faz parte do grupo:

Lucia: Mas assim, a gente vive muitas coisas - e que ele passa, sobre o racismo,
sobre o que ele vive na comunidade, sendo abordado pela policia, sendo abordado
como marginal, essas coisas em si nos falamos diariamente porque sdo coisas que
eles [enfrentam] o tempo tudo, sabe, essa discriminacdo, quando eles entram no
condominio pede credencial e tal, ai a gente entra e ndo pede nada, sabe... E a gente
andando com ele na rua ja vé isso. Entdo as vezes, sabe, ndo é questdo de sentar
e fazer palestra sobre isso, porque a gente - na nossa vivéncia diaria, ja estamos
sentindo [...] [grifo meu]

Nesse sentido, é justamente na convivéncia, na 'vivéncia compartilhada’, na amizade e no dia-
a-dia que Lucia aprende sobre racismo e privilégio.
As questdes de racismo, privilégio e lugar de fala também podem ser discutidas no

proprio jogo de capoeira. Rodrigo falou bastante sobre "cobrancas" em seu grupo anterior a
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ruptura, especificamente as cobrancas feitas, em relacdo as pessoas brancas de classe média,
por pessoas negras da comunidade. Ele explicou como essas cobrangas também sdo feitas no

momento da roda:

[...] rola essas cobrancas também do jogo ali, né? Cobrangas... que a roda é o lugar
também de vocé - como é que fala? Aquele termo juridico, né, os litigios, né? E um
lugar de vocé resolver questdes, também. O jogo, né. A roda td ai pra isso, tipo
assim, que o discurso, ele chega até um certo ponto na capoeira, né, eu sinto isso
também, né. Tem certos lugares que a linguagem corporal vai comeca a falar
bastante, também, né.

Além da linguagem corporal na hora do jogo, Rodrigo também mencionou especificamente as
diferencas entre a conversa e as formas mais diretas de cobranca. No grupo atual dele, que s6
ha pessoas que Rodrigo considera como brancas, existe muita conversa sobre racismo e

desigualdade:

Rodrigo: E um tipo de questdo que se a gente comeca a falar dela, a gente gosta de
desenvolver, assim, ndo é uma coisa que a gente evita conversar, sabe. Muito pelo
contrario.

No entanto, essa conversa no ambito das palavras ndo é igual as cobrancas e questionamentos
(praticos) que foram feitos no grupo anterior, localizado numa comunidade e que envolvia a

presenca de moradores negros do bairro:

Rodrigo: Tem esse lugar mais - que nao € tanto da conversa, de ficar [...] divagando
sobre o tema, né. E uma questdo mais direta. [...] sempre na forma de cobranca
assim nessas conversas, né. Pelo fato da galera que frequentava la ser de uma outra
classe social, assim, né, de ndo passar pelas dificuldades que a galera passava. Esses
assuntos eram sempre - quando viam, eram sempre num tom assim de discussdo, né,
de cobranca.

Segundo Rodrigo, eram colocacdes mais diretas, a partir das perspectivas e experiéncias de
vida das pessoas negras do grupo, diferente das conversas no grupo atual, que permanecem no
ambito das ideias.

Para resumir, entdo, vemos que, em espacos de capoeira, ha diversas formas possiveis
para questdes de raca e racismo serem colocadas. Nao que sejam colocadas sempre. Paulo,
por exemplo, relatou como passou muitos anos em outros grupos sem ser questionado,

enquanto branco:

No comeco, quando eu cheguei [no meu grupo atual], me veio uma questdo muito
forte sobre essa coisa da branquitude e da negritude, da questdo de ocupagdo de
espagos assim, que eu nunca tinha pensado sobre isso, porque nos outros ambientes
de capoeira que eu andava, embora a predominancia também seja de pessoas negras
- meu primeiro professor era negro e a maioria dos meus colegas eram negros - essas
questdes vinham mais no sentido de histéria assim, no sentido de saber de onde a
capoeira veio, que foi uma luta escrava... Mas nunca foi de certa forma colocada em
questdo a minha posicdo la dentro, sabe. Como sempre -- eu me perguntei muitas
vezes isso. Perguntei muitas vezes pro meu primeiro professor [...] sobre essa
questdo de ser branco [e estar] 1a dentro e ele me falava sempre, "Cara, isso ndo tem
nada a ver. A capoeira serve pra libertar todos" e tal, essa questdo se colocava
sempre assim.
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Nesse trecho pode-se perceber como a convivéncia na capoeira, mesmo COmo um espago
predominantemente negro, ndo envolveu questionamento do lugar de Paulo, e inclusive o
primeiro professor dele parece ter desencorajado a tentativa de Paulo de questionar a ele
mesmo. Também é o caso da vivéncia mais geral na cultura negra; Paulo indica que foi s6
quando tocou tambor numa peca de teatro na universidade que, pela primeira vez, foi
questionado enquanto branco se apropriando da cultura negra.

Entdo, por um lado, ao que parece, é que a capoeira em si nao leva ao questionamento
do lugar das pessoas brancas na cultura negra e na sociedade. Mas por outro, processos
especificos da convivéncia em espacos de capoeira foram centrais aos questionamento e auto-
questionamento da maioria das pessoas que entrevistei.

Alice conta que ela chegou a se posicionar de forma critica sobre a sua branquitude nos
ultimos cinco anos. Segundo ela, isso ocorreu por causa da academia militante, e também

pelas convivéncias que surgiram da capoeira:

Alice: De fato, foi a partir da capoeira angola que eu mais comecei a me
conscientizar mais sobre as questdes raciais, porque foi onde essas questdes sdo
mais politicamente discutidas mesmo assim, problematizadas e mais a fundo [...]

Para Alice, o questionamento do lugar dela enquanto branca veio junto a questdes sobre
machismo e sexismo, também a partir da capoeira:

[...] mas as questOes de desigualdade de género, de sexismo, de machismo... muitas
delas eu também passei a questionar a partir de... eh.. da convivéncia com mulheres
liderancas dentro da capoeira que militam nessa questdo também, né, antissexista.

Contudo, ao mesmo tempo que se questionou a partir da capoeira, Alice pde em duvida se
esse questionamento é inerente a capoeira, quando discute que "isso veio muito através da
capoeira, mas eu nao sei se é somente a capoeira em si [...]"

Ou seja, a capoeira foi um espaco a partir do qual Alice adotou um posicionamento mais
critico, mas isso se relaciona com suas especificidades da convivéncia, ndo s6 no préprio
grupo, como também com liderancas de outros grupos.

Além disso, os efeitos da convivéncia podem depender da orientacdo do individuo em

questao:

Sofia: [...] Entdo, impossivel vocé chegar e treinar sem que essas coisas... L4 em
Argentina, é outra coisa, assim. E uma preocupacdo de aprender a danca,' dentro de
um contexto, mas... ndo rolavam discussdes em torno da raga dentro desse espaco.
Aqui é impossivel ndo, que vocé td convivendo com uma pessoa fenotipicamente
negra e militantemente negra, politicamente negra, né, entdo impossivel vocé ndo se
afetar por essas discussdes. E porque é minha procura, também, né. Acho que
também tem a ver comigo, assim. Eu procurei essa afetacdo, eu procurei essas
colocagoes nesses lugares. Eu estudei sobre isso. Me interessei sobre isso. Também

1 Ela fala aqui da experiéncia de aprender a “danga dos orixas” com uma professora negra soteropolitana em
Cordoba, Argentina.
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tem a ver com uma coisa minha. Tem pessoas que chegam, treinam, vdo embora. Se
afeta, mas nao aprofunda, né. Eu aprofundei e modifiquei totalmente assim.

Esse trecho é interessante porque Sofia comeca sua fala como sendo impossivel ndo se afetar
e modificar sua visdo sobre racismo e raga nesse espaco de convivéncia, mas acaba apontando
que, na verdade, pode ser uma "coisa dela", j& que outras pessoas ndo modificam suas
perspectivas na mesma medida. Entdo, até no mesmo contexto de convivéncia e
questionamento, nem todas as pessoas brancas respondem igualmente.

Mesmo assim, certas pessoas brancas sdo questionadas e respondem a isso com
mudancas de postura e atitudes em relacdo ao racismo e ao privilégio. Paulo falou, ao longo
da entrevista, sobre como as amizades e relagcdes com pessoas negras na capoeira ajudam-no a

rever e a transformar a maneira que entende o seu lugar na cultura negra.

Tenho uma colega do grupo mesmo que é negra, ativista negra e tal, assim dos
movimentos e tal, e eu sempre converso muito com ela pela questdo da minha
curiosidade, porque é tudo muito novo pra mim, principalmente [...]

Paulo cita a capoeira, especificamente, como o caminho pelo qual ele iniciou as reflexdes

sobre o papel de branco no racismo:
[...] a capoeira me fez ter esse tipo de tato, também, assim, de saber que o racismo

vem do branco, t4 ligado, assim, saber que a pessoa branca que é racista [...]

Ele indica como, por sempre ter convivido em espacos da cultura negra, eram sempre pessoas

negras as pessoas de destaque, de referéncia, de protagonismo:

[...] isso ja vem um pouco da minha vivéncia do lugar que eu nasci, como eu falei,
sabe. Como eu ja tocava numa escola de samba antes, as minhas referéncias eram
pessoas negras também, assim, sabe.

E também:

[...] Mas tipo, participar da capoeira fez desde crianca, por exemplo, eu ter como
lider, como uma pessoa referéncia um negro, saca. Tipo, sempre meu mestre foi, ou
meu professor era negro. [...] entdo por eu ter essa referéncia, eu sempre tive um
processo contrario do racismo, assim, ter uma admiragdo pelas pessoas, ta ligado.
Pelos mestres negros assim, por, como falei, por terem passado por essas trajetérias
e serem mestres e tal assim. Mestres da sabedoria como um todo assim né, mestres
do conhecimento [...] Eu acho que a capoeira contribuiu sim pra eu ndo ter ... uns
tipos de racismo que seriam mais comuns a mim, assim, minha.... né, minha
branquitude, sei 1a.

Dessa forma, Paulo aponta que a convivéncia em espacos negros, e 0 protagonismo de
pessoas negras nesses, foi um fator que estruturou a forma que ele vé o mundo e as relagGes
raciais. Pessoas negras sempre ocuparam o lugar de referéncia, e Paulo sempre as admirava.
Claudio, também, aponta como a convivéncia e amizades na capoeira proporcionaram
mudancas na perspectiva dele. Nesse caso, ndo foi a perspectiva sobre racismo, e sim, dentro

desse, especificamente sobre a violéncia do trafico:
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[...] eu acabei vendo situagoes, por exemplo, nés ja tivemos alunos no grupo que o
Mestre ndo deixa esse aluno mais treinar no grupo, porque a pessoa chegou até a ser
presa por se envolver em trafico na comunidade, entendeu. Entdo, é uma coisa que
tipo, uma coisa que vocé vé as pessoas sempre alertando: "Ah, ndo ndo entre nessa,
ndo entre nessa", mas ai eu tive amigos que passaram por essa situacdo, e isso acaba
realmente mudando a sua opinido sobre a violéncia em comunidades. Ai uma coisa
também que - uma coisa importante, eu acho, que eu comecei a perceber é que a
gente fala que, por exemplo, vocé td no Rio Vermelho ou na Barra e ai alguém te
assalta, e vocé considera que aquilo é violéncia, né, porque vocé foi assaltado. S6
que ai, desde que eu passei a treinar nesse grupo, eu fiquei sabendo que tipo,
conhecendo pessoas que ja tomaram tiro de bala perdida, que acordam de manha
com tiro pela comunidade, entendeu, e muito tiro, e ai eu fui ver que, tipo assim,
vocé ser assaltado ai na cidade, isso ndo é violéncia, que as pessoas dessa
comunidade, eles sim sofrem violéncia, porque eles acordam com tiroteio. Eles estdo
na casa deles e tomam um tiro de bala perdida.

Foi através das amizades da capoeira, e por ver os efeitos do trafico no dia-a-dia, que Claudio
mudou a forma de pensar sobre violéncia. Além disso, mesmo que o grupo dele ndo discuta
sobre a violéncia do trafico, é importante também ressaltar como a criminalizacdo das drogas
é uma politica racializada e é, sim, sobre racismo, como vemos nos diversos exemplos de
pessoas brancas entrevistadas, neste proprio estudo, que ndo enfrentam os mesmos tipos de
violéncia policial, mesmo quando estiveram associadas ao uso (publico) da maconha.

Lucia, adicionalmente, fala sobre conhecer mais de perto a violéncia do trafico pela
convivéncia na capoeira. Quando fiz a pergunta sobre o debate do racismo no grupo, ela
indicou que ndo é uma questdo de conversa e sim de vivéncia, no dia-a-dia, como citei

anteriormente, e entao ela seguiu para discussao sobre o trafico:

Lucia: Mas quando acontece, por exemplo que as vezes acontece que tem tiros 14,
tem o trafico perto e tal, entdo a gente [...] na roda, ja aconteceu. De tipo, 'ah nao,
temos que ficar aqui um pouco mais, ndo podemos descer ainda' - ai desce um
menino da comunidade ver se esta tudo ok pra nos descer... entdo, ai nesse momento
a gente comeca a falar dessas coisas. Do tréafico, do importante que é [...] ta fazendo
uma outra coisa, uma outra proposta educativa, tentando pelo menos... Por que
sendo, ja sabemos que os meninos vao pra onde...? Pra o caixdo da morte. Sabe?
Porque ndo tem muitas mais op¢des. Nao tem opgoes. E ai a capoeira traz isso de ser
cidaddo, se tornar cidadao, responsabilidade, pessoas do bem, sabe?

No caso de Lucia, a convivéncia em comunidades ja fazia parte da sua vida antes da capoeira,
mas quando perguntei sobre os efeitos dessa na sua identidade racial e sua atitude quanto ao
racismo, ela indicou como a capoeira ampliou sua consciéncia — por exemplo, ndo aceitar,
ndo mais, que as pessoas ao seu redor facam piadas ou comentdrios racistas. Depois de se
envolver na capoeira, chegou a conhecer mais a comunidade negra no Uruguai, seu pais de
origem.

Sofia, da mesma forma, comegou a olhar a raga e o racismo na sua terra natal de outra

forma, a partir da convivéncia na capoeira:

Ansel: Esse processo de mudanca na sua identidade, relacdo com o racismo dentro
da capoeira... isso ja afetou sua relacdo com pessoas brancas, com pessoas negras
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fora da capoeira?

Sofia: Sim, totalmente. E mais quando eu volto pra Argentina, por exemplo. E
incrivel assim como eu fago uma outra leitura das coisas que eu fazia, as colocacdes,
né, até pra entender meu lugar dentro desse mundo popular, da danga popular, entao
muito importante fazer essa leitura, e entender essa miscigenagdo, né, como ela foi
imposta.

Sofia falou num trecho anterior que mudou "totalmente" a forma que ela entende raca e
privilégio desde que entrou na capoeira, e Alice também indicou que “mudou totalmente" a

identidade racial dela, a partir da convivéncia na capoeira angola e da academia militante:

Alice: E mudou totalmente, que nem eu te falei. [...] Que antes eu ndo me
identificava como branca, como privilegiada... ndo conseguia ter a dimensdo do que
é o racismo no Brasil, a dimensdo que eu tenho hoje assim, a partir do convivio com
essas pessoas, entendeu, que... vivenciam o racismo mesmo e que relatam sobre
essas vivéncias, que questionam, que militam, né. Contra o racismo e tudo mais.

Além disso, Alice, como Sofia e Lucia, comecou a ver de outra forma as relagdes raciais e a

cultura negra na sua terra de origem:

Alice: E é doido, porque assim as vezes eu volto pra [minha cidade no Sudeste], e
fico incomodada em certos ambientes tanto de pessoas brancas e o pouco de pessoas
negras que tem. As vezes os proprios eventos de capoeira, de samba, de coisas
negras. Ou mesmo na cidade, normalmente assim, andando. Entdo, isso ja vejo com
outros olhos, né, porque ja4 me causa um desconfo... ndo sei se é desconforto, mas...
questionar, mesmo, questionamento assim, né. E ao mesmo tempo... Aqui eu sou
confrontada com a minha branquitude muito mais, né, e a partir da capoeira,
também, eu passei a ser confrontada, a me dar conta da minha branquitude, e a ser
confrontada mesmo, a me questionar, as outras pessoas me questionarem, e tudo
mais, entendeu? Meu lugar como branca, né, na sociedade, meus privilégios, o que
eu te falei, essa responsabilidade de dar retorno, entdo tudo isso é... e aqui também -
é isso, né, eu sou meio que estrangeira, também, de alguma forma. Por nao ser
baiana, por ndo ser negra.

Nesse trecho, Alice expressa um novo incomodo com certos contextos na sua cidade de
origem, e também indica como ela é confrontada e questionada em Salvador e também na
capoeira.

Para resumir, a capoeira parece constituir um espago especifico de convivéncia, e
mesmo que ela, em si, ndo leve ao questionamento e a mudancas de posicionamento de

pessoas brancas, em certos casos, isso acontece, pelas dindmicas de grupos especificos.

7.2 QUESTIONAMENTO E DESCONFORTO

Qual o lugar do branco na capoeira, enquanto cultura negra? Como se da a participacao
de pessoas brancas nesse espaco? Nesta secdo, abordo dois temas que apareceram nas
entrevistas: primeiro, o tratamento diferenciado e o questionamento dos brancos que
entrevistei nos espacos de capoeira dos quais fazem parte; e segundo, o desconforto dos
brancos em relagdo a esses tratamentos e questionamentos. O primeiro tema tem a ver com as

formas que brancos sdo recebidos, e o segundo tem a ver com as reagdes a essa recepcao. A
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questdao do desconforto é relevante para os estudos da branquitude porque ajuda a entender
como as pessoas brancas se sentem durante o processo de conscientizacdo do privilégio fruto
do racismo, por exemplo, como o choque descrito por Edith Piza (2003). Quais sdao os papéis
do desconforto no processo de desenvolver uma consciéncia critica sobre o racismo e o
privilégio?

Comecei a pensar na magnitude da questdo do desconforto, numa ocasido em que
conversei com uma pessoa branca que se afastou do meu grupo de capoeira. No caso, eu nao
sabia por que a pessoa havia se afastado, mas essa mencionou que achava o questionamento
por parte das pessoas negras de 1a excessivamente agressivo, e disse que ndo se sentia
confortavel, e achava que havia melhores formas de lutar contra a opressdo, sem tanta raiva.>
Confesso que inicialmente ndo sabia como reagir porque essa manifestou uma série de
discursos estereotipicos da branquitude (por exemplo, descrever as pessoas negras como
agressivas quando levantam questionamentos criticos). Eu possuia mais tempo no grupo que
ela, e nunca vi nenhuma 'agressao’ contra qualquer pessoa branca, e sempre achei que os
questionamentos no grupo sdo colocados com muito cuidado e respeito. Entdo, ao invés de
oferecer uma resposta, eu perguntei se essa pessoa gostaria de participar da minha pesquisa,
numa entrevista. Foi entdo que ela se assustou e mudou de assunto.

Como comentei antes, Jéssica Paranagua, historiadora negra e colega do grupo
ACANNE, expressou interesse em saber mais sobre os desconfortos dos brancos quando lhe
perguntei se tinha alguma sugestdo para o roteiro da entrevista. A sugestdo dela também me
levou a procurar investigar mais sobre os 'incomodos' dos brancos.

De fato, o desconforto surgiu como uma questdo central das entrevistas, tanto na
convivéncia dessas pessoas brancas em espacos de capoeira, quanto no processo de
conscientizacdo do privilégio fruto do racismo. Alice, por exemplo, se separou do grupo dela
por tensdes decorrentes, em parte, do questionamento que enfrentava como branca. Rodrigo
relatou ruptura e segregacao do antigo grupo dele, também por essas questoes.

Em alguns casos, o 'desconforto’ surgiu como reacdo ao que estou chamando de
"tratamento diferenciado": as distingoes e diferencgas entre as formas que pessoas brancas e

negras sdo tratadas em alguns espacos de capoeira.” Durante as entrevistas, procurei saber

2 Incidentalmente, Rodrigo manifestou um discurso parecido, pelo menos em termos de descrever os
questionamentos feitos por pessoas negras como agressivos e até violentos, e sugerir que os questionamentos
poderiam ter sido feitos de uma forma mais eficaz.

3 De fato, as pessoas brancas e negras recebem 'tratamentos diferenciados' em toda parte da sociedade. No
caso da capoeira e provavelmente outros espagos negro-céntricos, esses tratamentos ndo necessariamente
reforcam o privilégio branco, e em certos casos abertamente questionam e desconstroem esse privilégio, e
portanto as pessoas brancas podem responder com desconforto por estarem fora da 'norma' hegemonica de
suas vidas.
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sobre esse tratamento diferenciado com perguntas como, "vocé tem alguma vantagem ou
desvantagem em relacdo a outras pessoas no seu grupo? Por que?" ou "ja se sentiu
'preterido/a’ ou 'discriminado/a’ na capoeira por causa da cor da sua pele?" ou ainda, "ja se
sentiu 'privilegiado/a’ na capoeira por ser branco/a?". Na parte da entrevista sobre racismo e
privilégio no geral, perguntei, "vocé acha que recebe alguma vantagem ou desvantagem por
causa da cor da sua pele?" O que mais me interessava saber eram as reacoes subjetivas das
pessoas entrevistadas. Ou seja, ndo fiz essas perguntas para saber se houve ou ndo
'discriminacdo’ nos grupos; o que me interessava era saber se essas pessoas Sse sentiam
'discriminadas', para aprender mais sobre os incomodos que fazem parte da conscientizacdao
dessas pessoas brancas.

Meu préprio posicionamento em relacdo a questdo do “tratamento diferenciado" é que o
incentivo maior direcionado as pessoas negras é importante, ndo s6 na sociedade em geral
mas também em espagos de capoeira, ja que as violéncias e hierarquias de racismo, classe e
género "fora" da capoeira acabam influindo "dentro" da capoeira, como também pode ser o
caso do candomblé (AMARAL,; SILVA, 1993). Sofia, por exemplo, apontou como homens,
justamente pelo privilégio masculino e por ndo enfrentar tantas demandas no cotidiano,
muitas vezes tém melhores condi¢cdes para poder passar mais tempo nos treinos e dedicar-se
aos seus grupos, dessa forma acumulando mais 'tempo de capoeira' e mais poder nesses
espacos. Aponto também como os privilégios da branquitude fazem com que as pessoas
brancas tenhamos melhores condi¢des para treinar capoeira sem grandes impedimentos e
geralmente sem ser julgadas negativamente pela sociedade e por suas familias.

Nesse sentido, vejo a incentivacdo preferencial das pessoas negras como um passo
inicial no caminho de construir oportunidades iguais para pessoas negras e brancas, e uma
estratégia para que nos, as pessoas brancas, ndao usufruamos dos nossos privilégios
decorrentes do racismo para se apropriar da capoeira e de lugares de poder dentro dela. Eu me
posiciono dessa forma e, portanto, o conceito de "discriminacdo" contra pessoas brancas na
capoeira nao faz sentido para mim. Mesmo assim, usei o termo em algumas das perguntas
para ver como as pessoas entrevistadas se posicionariam em relacdo ao termo.

As pessoas entrevistadas descreveram diferentes aspectos desse 'tratamento
diferenciado”: incentivacdo preferencial as pessoas negras; questionamento das pessoas
brancas; e a "discriminacao" contra as pessoas brancas.

Paulo, por exemplo, fala da 'atencao maior' dada as pessoas negras no grupo dele:

Ansel: Vocé tem alguma vantagem ou desvantagem em relacdo as outras pessoas no
seu grupo?
Paulo: Isso eu ja fiquei me perguntando muitas vezes, se eu tinha alguma vantagem
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ou desvantagem assim, sabe. Tipo... Eu sinto que ndo, ndo tenho uma desvantagem
nem uma vantagem. Eu sinto que as vezes o mestre d4 uma atencdo maior assim de
motivacdo pras pessoas negras, saca. Mas eu ndo me sinto incomodado com isso,
ndo me sinto como uma desvantagem, porque eu sei que a sociedade faz o tempo
todo o contrario, me possibilita coisas a mais assim, entdo tipo... Eu ndo sinto que é
uma desvantagem ndo. Eu sinto que ... até porque o que eu procuro com a capoeira
ndo me colocaria em desvantagem nem em vantagem assim sobre ninguém, porque
a coisa que eu procuro é bem pessoal por enquanto assim sabe. Entdo tipo... ndo.
[risos]

Esse posicionamento por parte de Paulo é recorrente; sempre que ele fala sobre a incentivacao
maior as pessoas negras e o questionamento das pessoas brancas, ele indica como vé como
positivo, como parte de um processo de formacdo do grupo. Quando perguntei sobre alguma
sensacdo de 'discriminacdo’, ele respondeu, “Eu me senti discriminado no sentido de diferir
assim, sabe, de colocar como diferenga, mas nao diminuido, digamos assim.” De fato, Paulo
explicitamente apoia o discurso do grupo dele que destaca as contribuicdes positivas de

pessoas negras e busca incentiva-las, principalmente:

Paulo: [...] Esse discurso que [0 grupo] tem, eu me sinto incluido, sabe, na questao,
porque eu me sinto colaborador também. Embora talvez eu ndo seja o colaborador
que eu quero vir a ser um dia nessa questdo, eu me sinto uma pessoa que ta ali me
formando com essas pessoas negras pra isso, o que eu falei antes, pra modificar
alguma coisa, mesmo que seja no meu pequeno entorno assim, sabe?

Paulo, como branco, se sente "colaborador" com o discurso que promove o protagonismo

negro no grupo.

7.2.1 "Eu fui muito bem recebido mas eu fui muito questionado": Brancos questionados
Como parte do processo de chegada no grupo e comecando a se sentir 'colaborador’,

Paulo também sentiu um certo questionamento, enquanto branco:

Paulo: Até porque de certa forma, [no grupo], quando tu chega enquanto branco
assim, eu fui muito bem recebido mas eu fui muito questionado também no comecgo
assim: o que eu queria 14, o que que eu quero com a capoeira, essas coisas. Entdo,
digamos que talvez para a pessoa branca assim, de primeiro momento, tem questées
a mais assim pra serem interrogados quando chegam [no grupo], sabe. Nao que seja
um desprivilégio ndo. Nao é um desprivilégio, nem 'privilégio' pro negro, eu acho,
assim, mas é uma questdo que - sei 14, é uma coisa a mais pra tu pensar, pra tu te
posicionar, pra tu te encontrar assim pra poder tar nesse espago assim.

Dessa forma, Paulo descreve o questionamento ndo como um 'desprivilégio’ ou uma
'discriminacdo’, mas simplesmente uma série de questdes que brancos devem enfrentar para
conviver no espaco. Quando perguntei sobre o papel desse questionamento na experiéncia
dele no grupo, ele respondeu que "é importante pra mim, e eu acho que é importante para a

formacdo do grupo também". Além disso, Paulo indica que esse questionamento dos brancos

[...] faz com que outras pessoas brancas que também queiram estar na capoeira
saibam de onde que vem essa cultura, sabe... por quem que ela foi conservada, quem
que criou, sabe, quem que ta trazendo e tal. Até por isso pra reverenciar de certa
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forma e cada vez dar mais espago pra esses mestres, estes lideres que tém... Pra
mim, sei 14, [vendo] a sociedade capitalista como um todo assim, um lider que busca
ensinar a capoeira que é uma coisa que te transforma para um outro sentido, pra mim
é uma pessoa que sempre vai ser muito respeitada, reverenciada, porque eu acredito
nesse outro modelo de vida assim, de relagdo de pessoas e tal. Entdo é por ai.

Esse trecho é interessante porque Paulo inicia sua fala com o protagonismo negro na histéria
da capoeira, mas ao final, indica que ele vé as relacdes sociais na capoeira como um outro
modelo para a sociedade no geral. Nesse sentido, ele ndo pensa no protagonismo negro como
sendo isolado da capoeira.

As pessoas brancas sujeitas a questionamento em espacos de capoeira nem sempre

reagem de forma positiva, como indica Sofia:

Sofia: Entdo, tem pessoas que estdo tentando procurar um entendimento maior, uma
deconstrucdo maior desse lugar, porque essas questdes sdo questdes muito recentes,
entdo tem pessoas que chegam e nao tao ligadas com essas questdes. E que isso vai
sendo um descobrimento [...], né, de estarem nesse tempo compartilhado. As vezes
as pessoas demoram muito mais porque sdo coisas muito alheias e os conflitos sdo
muito mais evidentes assim, né, sair desses lugares as vezes é dificultoso porque ta
tdo naturalizada, o racismo t4 tdo naturalizado que as vezes ndo entende que uma
atitude pode ser racista, ndo quer mas faz. Entdo quando vocé descobre, comega a
questionar, tem pessoas que automaticamente entendem e aceitam e mudam, e outras
pessoas que tém mais dificuldades e que sdo mais resistentes.

Nesse sentido, Sofia sugere que as diferentes reagdes ao questionamento também estdo
conectadas a diferentes orientacbes por parte das pessoas brancas, pois hd quem esteja
“tentando procurar um entendimento maior”, e quem esta lidando com tais questdes e
questionamentos pela primeira vez.

Além de Sofia e Paulo, Lucia também parece ndo ter reagido de forma negativa ao
questionamento e ao tratamento diferenciado por ser branca. Quando perguntei a ela se ja se

sentiu 'discriminada’ na capoeira por causa da cor de sua pele, respondeu:

Lucia: Es como eu te digo. Eu sei que isso existe, e eu sei que as vezes olhares pode
te intimidar pra isso, mas a mim ndo me afeta. Mas eu sei que tem. E eu sei que as
vezes eu consegui cheirar isso, mas ndo, ndao me atinge ndo.

Segundo Lucia, ela ja pode ter sido tratada de forma negativa por ser branca, mas nao se
importa; junto a sua autoidentificacdo enquanto "ser humano", busca também ndo ser
'atingida’ por respostas negativas a sua branquitude fenotipica.

Comecei a perceber ao longo das entrevistas que Paulo, Sofia e Lucia talvez tenham,
dessa forma, silenciado ou ndo considerado importantes desconfortos que ja passaram. Sofia,
por exemplo, falou abertamente sobre a sua procura de entender melhor o lugar de privilégio
que ocupa, e ndo falou em incomodos ou 'discrimina¢des'. Mas quando perguntei
explicitamente se ela ja sentiu algum desconforto em algum momento, respondeu que

"sempre tem, né? Obviamente". No relato de Sofia, esse desconforto ndo aparece como um
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impedimento ao processo de conscientizagdo enquanto pessoa branca. Ao contrario, faz parte.
Para Paulo, é um desconforto no sentido de se identificar nas falas das pessoas negras que
querer acabar com o racismo estruturalmente, e para Lucia, é algo que ndo a 'atinge'.

Inclusive, quando perguntei a Lucia se havia algum constrangimento no grupo, ela
respondeu, "é, constrangimento tem, né, porque onde tem ser humano, tem problemas." Nesse
sentido, os constrangimentos, tanto quanto o privilégio, foram coisas que ela considerava
'6bvias', e adotou uma orientacao de tentar superar as dificuldades em vez de focaliza-las. Foi
também essa a atitude dela quando perguntei se as questdes de raga, classe e género afetam a
participagdo dela no grupo, e respondeu, “ndo. Ou seja, as vezes, sim, mas a gente puxa pra
que ndo.”

Mesmo assim, ndo faltaram relatos de incomodo. Sofia, apesar de demonstrar uma
atitude bastante positiva em relagdo ao questionamento de pessoas brancas no grupo dela,
sugeriu que tende a haver um questionamento mais agucado direcionado as mulheres brancas.
Quando perguntei, num sentido geral, se ela conhece alguma pessoa branca na capoeira que ja

se sentiu discriminada, ela respondeu:

Sofia: Vérias. Varias. Muitas. Inclusive pessoas que saem de grupos por isso. Que
deixam de treinar porque a pressdo é muito grande. Pessoas que ndo conseguem as
vezes ocupar os lugares por sentir que ta - ocupando o lugar, né. Mais eu vejo mais
das mulheres brancas. Acho que o feminismo negro fez uma coisa tdo forte de
consciéncia que as mulheres brancas sdo as mais questionadas dentro desse espaco
da capoeira, assim. Porque homem branco ndo ta nem ligando assim. Nao ta ligado
na condi¢do de homem, heterossexual, heteronormativo, nem na condigdo de branco.
Mas as mulheres... acho que - o produto do feminismo ter uma visibilidade muito
grande, e mais dentro da capoeira, que ele t4 tomando um lugar de protagonismo
bem forte... Isso é uma situacdo realmente que nenhuma mulher vai falar que ficou
alheia a essa discussdo ou foi magoada, ou foi ... E conheco varias que sairam por
esse motivo assim, explicitamente, por se sentir brancas discriminadas... enfim.
[grifo meu]

Mesmo que a propria Sofia ndo relate ter sentido esse tipo de incomodo, fala de mulheres que
ela conhece que ja sairam de grupos por se sentirem discriminadas enquanto mulheres
brancas. Entdo parece existir uma tensdo especifica no nexo entre feminismo, privilégio

branco e classe social:

Sofia: [...] Vocé ser branca, talvez uma classe social alta, e mulher, dentro do espaco
da capoeira, entdo... elas sairam por causa disso.

Ansel: Tipo, por ser questionada muito, assim, nesse espaco.

Sofia: Sim, por sentir que vocé ndo vai avancar mais de onde vocé ta. Talvez
mulheres que tém muito tempo de capoeira, que talvez ja tém condicOes até de ter
um grupo, de dar aula e tal, e realmente sentir que ndo vao conseguir. Porque essa
questdo é muito forte dentro dos espagos onde elas estdo, e tal. Elas sairam.

Um questionamento especifico quanto as mulheres brancas e homens brancos foi também

apontado para mim por uma amiga e colega do grupo ACANNE, Julia Guedes. No caso, ela
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me perguntou se me sinto incomodado na capoeira enquanto pessoa branca, e respondi que
atualmente ndo. Ela indicou, me usando como exemplo, que parece que homens brancos nao
sao incomodados ou questionados na mesma medida que mulheres brancas, e que assim a
capoeira acaba sendo mais um espaco em que homens brancos vivem o seu privilégio
tranquilamente, sem ser incomodados.*

Por um lado, esse questionamento mais agucado direcionado as mulheres brancas pode
ser produto, em parte, do machismo e a tendéncia em colocar as mulheres como problema, em
relacdo aos homens, levando a presenca dos homens brancos na capoeira a ser menos
questionada. Parece estar também relacionada ao que Sofia sugeriu, que os homens brancos
sdo menos criticos e se importam menos com o privilégio deles. Mas também parece haver
uma certa tensdo entre as diferentes pautas levantadas por mulheres brancas e por mulheres
negras na capoeira. Maria Aparecida Silva Bento apontou tais tensdes no movimento
feminista nos sindicatos (2003b), e parece haver uma dinamica parecida dentro da capoeira.

Essa questdo ficou especialmente explicita para mim quando assisti a uma roda de
conversa sobre violéncia contra mulheres na capoeira. A unica mulher negra de pele retinta
com o nome no cartaz fez uma performance artistica para abrir o evento, e fiquei surpreso
quando ela terminou a apresentacdo e ndo foi oferecida uma cadeira para se sentar junto as
palestrantes. Quando ela levantou a mao, no final do evento, e questionou as exclusdes
presentes nas falas de mulheres brancas e apontou as violéncias especificas enfrentadas por
mulheres negras, uma das palestrantes respondeu que tais questionamentos ndo deveriam ser
feitos em espacos ptiblicos, para ndo enfraquecer o movimento das mulheres como um todo!
Tais questdes vao além do escopo desta dissertacdo e do meu lugar de fala, mas, de qualquer
forma, parece haver uma tensao especifica em torno do feminismo de mulheres brancas na
capoeira. Mas parece também ser o caso, nas experiéncias de "Sofia" e Juilia, além da minha,
que os homens brancos ndo enfrentam o mesmo tipo de questionamento explicito sobre o

privilégio branco.

7.2.2 Alice, "Era um sentimento eterno de divida": Cobranca, desconforto e afastamento

A histéria de Alice sobre o afastamento dela do seu antigo grupo é um bom exemplo das
dificuldades e incomodos que podem surgir no processo de questionamento e conscientizacao.
Ao longo da sua entrevista, Alice falou da cobranga no grupo dela, indicando que "era um
sentimento eterno de divida com o grupo, nesse sentido de fazer pouco"”, e que "era um

sentimento que eu me dedicava muito, a0 mesmo tempo, era sempre muito pouco para o tanto

4 Informacdo verbal. 17 novembro 2017.
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que era necessario pro grupo". Alice relatou ndo ter conseguido alcancar as expectativas que
as pessoas no grupo tinham, sobre a participacao dela, por exemplo, na limpeza do espaco

antes dos treinos. E nesse contexto que ela relata:

Alice: Mas, eu sabia que... fui entendendo que depois tinham essas outras questdes
todas que eu te falei de género, de raga, de tudo mais, que tipo... né, a forma como
uma outra mulher, que era negra, que era meio que da familia, e... Da familia, assim,
porque tinha uma relacdo afetiva com de-- assim, era daquela comunidade e tudo
mais. Ela ndo precisava nem ir treinar. [riso] Além de ndo ajudar em nada, de
questdo de limpar o espaco, fazendo qualquer coisa, ndo precisava nem tar 14
treinando, nem tar 14 frequente no grupo, porque quando chegava, era rainha,
entendeu [riso].

Alice, especialmente nas dltimas frases desse trecho, deu sugestdes de indignacdo em sua voz,
principalmente quando relatou o tratamento diferenciado direcionado a essa mulher negra.
Enquanto Alice tentava, mas ndo conseguia satisfazer as expectativas do grupo, ela via uma
mulher da comunidade ser celebrada apenas por sua presenca.

Quando Alice continuou sua fala, descreveu uma mulher branca estrangeira que
realmente se dedicava muito ao grupo e conseguia "um pouco mais de crédito. Um pouco,
"

né." Também descreveu como pessoas do candomblé detinham mais crédito e mais

proximidade. Alice menciona:

Alice: [...] E - eu entendo isso, também, no sentido assim, que nem eu te falei, essa
coisa de ir me deparar com minha branquitude dentro da capoeira, entendeu? Entdo
o fato de eu ser branca, de fato, me gera [...] Eu deveria ter mais responsabilidade
ainda com esses trabalhos. Com essa coisa de manter o grupo. Porque assim, a
minha forma de retribuir, digamos assim, o conhecimento que eu tou adquirindo
aqui, que é de uma origem em que as pessoas tiveram muito menos oportunidade e
acesso a tudo do que eu. Né. Entdo tipo assim, eu... Isso, o fato de eu ser muito
privilegiada na sociedade brasileira, eh... Me faz sentir, sim, responséavel [...]
retribuir isso, sabe. E... através desse acesso todo que eu tenho a coisas [a] trabalhar
mais pela propria capoeira, pelas pessoas que tém menos acesso mas que tdo
trabalhando pela capoeira e que tdo [me] proporcionando conhecer a capoeira,
entendeu. Entdao assim, eu sei que isso faz sentido. Ao mesmo tempo que é dificil
também pra todo mundo, né, conseguir lidar... [grifo meu]

Torna-se evidente como sdo complexas as experiéncias e os sentimentos relatados aqui por
Alice. Por um lado, no final dessa fala, ela sugere que, como pessoa branca, deve ter mais
responsabilidades para com a manutencdo do grupo. Ao mesmo tempo, falou do tratamento
diferenciado dessa mulher negra da comunidade com um uma sugestdo de magoa, de
ressentimento. Sdo dificuldades e, atrevo dizer, desconfortos, que Alice esta no processo de
compreender e superar. De qualquer forma, Alice acabou se distanciando, saindo do grupo e
dos treinos. Se Paulo se imagina como "colaborador”, Alice utiliza o termo "retribuir" para
pensar sobre as maiores responsabilidades que acredita que deveria ter na capoeira, em tese.
Mas mesmo quando falou dessas maiores responsabilidades, o fez com muito cuidado,

buscando arrumar bem as frases; o discurso aparentou estar em processo de elaboracdo, e
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Alice em processo de mudanca de identificacao em relacdo a branquitude e ao privilégio.
Para complicar a situagdao, Alice indica que a cobranga da participacdao dela na

manutencdo do espaco estava relacionada também a outros fatores:

Alice: E isso, aconteceu de uma forma subliminar, digamos assim. O ndo dito, né.
Na forma de tratamento... de ... de manter sempre um distanciamento em relagdo a
vocé... ndo rolar aquela, sabe, camaradagem, acolhimento, abertura, amizade... nao
rola. Ndo rolou. Ndo rolou. E ai sdo vérias questdes. Tem essa questdo, que parte de
um movimento que se espera de quem chega de tar mais préximo, de tar
contribuindo com os trabalhos necessarios pro grupo se manter no dia-a-dia. Mas é
também relacdo racial, relagao religiosa, relacdo social, ou seja... Relacdo de género.
também. Entdo tudo isso ta implicado nessa forma de tratamento, nessa coisa que eu
tou te falando que é uma energia, é uma coisa subliminar, é uma coisa que ndo fluiu,
uma [...]. Tem a ver pelo fato e eu ser mulher, branca, eh, ter vindo do sudeste, que
aqui eles consideram como Sul, tudo que é pra baixo do Nordeste é Sul.
Universitaria, classe média... Tudo isso. Foram umas barreiras, distanciamentos e
enfim, e... Coisas que contribuiram, eu acho, pra... Ou, melhor, dificultaram essa
[com risos] aproximacdo maior, que foi que eu ndo consegui ter aqui, apesar de
frequentar o grupo durante sete anos, sendo que durante cinco anos eu tava la quatro
vezes na semana. Grande parte [...] da minha vida, né. E af tipo de repente me [dar]
conta que essas pessoas ndo er-- nao tinha construido uma relacdo de amizade, ndo
tava mais com vontade de estar ali compartilhando com elas porque eu ndo me
sentia realmente bem, néo sentia acolhida, tipo...

Neste trecho, vemos varias questdes em relacdo ao desconforto e sentimento de ndo ser
acolhida que levou Alice a se separar do grupo. Ela sugeriu que a cobranca de manutengao do
espaco ia além da participacao individual, que a cobranga estava conectada também a fatores
como género, raca, classe e regido de origem. Nesse sentido, a cobranca e o lugar na
hierarquia de afetos dentro do grupo estaria conectado a outras hierarquias sociais, e ndo s6 a
questdo de ser branca. Pela forma que Alice retratou a cobranca dentro do grupo, certos
aspectos do machismo também faziam parte da dinamica que a levou a distanciar-se.

Assim, a situagcdo retratada por Alice é um emaranhado complexo de privilégio,
responsabilidade, desconforto, machismo e cobranca. No caso dela, o desconforto e o
sentimento de nao-acolhimento cresceu ao longo do tempo, ao ponto de sair do grupo. O
relato de Alice, em si, ndo é o suficiente para saber a histéria completa, mas serve para ter
uma ideia dos conflitos que a entrevistada enfrenta, dentro de si mesma, enquanto mulher
branca num espaco de cultura negra. Alice ndo queria deixar a impressdo de que a experiéncia

no grupo foi apenas desconforto:

E é isso, tenho um sentimento de gratiddo muito grande também, entendeu, e... Né?
[...] Posso dizer, eu aprendi muita capoeira. [...] aprendi muito também no sentido da
relacdo com a capoeira que eles tém, assim, de muita responsabilidade, sabe, de
muita dedicacdo, de muita entrega... Essa coisa de um trabalho muito sério, assim,
muito bem feito, sabe. [Estando] sempre 14, os horérios tudo certinho, instrumentos
lindos, impecaveis, tudo impecavel, sabe. [riso] Entdo é... aprendizado, né.
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7.2.3 Rodrigo, "Esses desconfortos que aconteciam, hoje em dia nao acontecem mais":
Ruptura e segregacao

O relato de Alice mostra como a conscientizacao do privilégio pode ser dificil, gerando
sentimentos de desconforto e alimentando conflitos entre individuo e grupo, até levando a
contradi¢Oes entre o discurso e a pratica. A historia contada por Rodrigo vai um passo além,
indicando como as tensées em torno do racismo podem gerar conflito e ruptura, até no grupo

como um todo:

Rodrigo: Vocé perguntou de desconfortos, né? Ai... Aconteciam muitos - esses tipo
de situagdo, né? ... Vocé... sentir que o seu lugar é questionado, seu pertencimento a
parada mesmo, seu lugar de fala, tudo né. E... O que eu entendo, assim. Entendo
mesmo. Nunca tive dificuldade [de] entender isso, né? Até alguns amigos tinham
mais dificuldade, né, de... de entender essa tensdo, né, esse... al acontecia, mas
depois na época que eu tava em Sdo Paulo o grupo se separou.

Esse trecho resume o carater da entrevista com Rodrigo: por um lado, ele fala das tensdes em
torno de privilégio e lugar de fala que aconteciam em seu grupo antigo, mas ao mesmo tempo,
ele se distancia do desconforto de outros brancos. Por um lado, ele descreve como “violentas"
as cobrancas que pessoas da comunidade faziam dos brancos de classe média, mas ao mesmo
tempo ele fala que entende o motivo dessas cobrancas serem dessa forma, e procura valorizar
o tipo de questionamentos que acarretavam. No seguinte trecho, Rodrigo descreve as

"cobrancas":

Rodrigo: [...] através de um tipo de linguagem bem violenta, assim, né, bem...
incisiva, né, de - forma de colocar certas questdes, né. Nao era um lugar de didlogo,
né, era um lugar de fala ali, de desabafo, quase, né. [...] Era esse lugar de cobranca,
né. Sempre - esse assunto sempre vinha com um tom muito forte de cobranca...
porque realmente sdo as questdes que quem sente na pele, quem ta sentindo ali na
pele, tem uma certa urgéncia, né, tem uma... Tem esse lugar mais - que nao é tanto
da conversa, de ficar [...] divagando sobre o tema, né. E uma questdo mais direta. E
sempre na forma de cobranca assim nessas conversas, né. Pelo fato da galera que
frequentava 14 ser de uma outra classe social, assim, né, de ndo passar pelas
dificuldades que a galera passava. Esses assuntos eram sempre - quando viam, eram
sempre num tom assim de discussdo, né, de cobranca.

Dessa forma, retrata as cobrangas como sendo feitas numa “linguagem bem violenta”, mas
também reconhece a “urgencia” das questoes para “quem ta sentindo ali na pele”. Rodrigo,
nesse trecho e em outros momentos, descreve a "violéncia" das cobrancas como sendo uma
reacao das pessoas negras ao contexto violento do racismo. Perguntei a Rodrigo de que forma

foram colocadas essas cobrancas, e ele respondeu:

Rodrigo: Na fala mesmo, de cobrar de forma rispida, né, e... e rigida, né. Sem
espaco, muitas vezes né, sem abrir espaco para um didlogo, para um possivel
entendimento ali das questdes que envolvem o tema tratado, né. Um lugar de
cobranca unilateral, assim, né. [..] Eu.. no meu coragdo, assim, no meu
entendimento, na minha mente, eu entendi isso. Eu conseguia despertar essa empatia
em mim de entender que vocé ndo tem que esperar que a parada venha - que essa
discussdo venha de uma forma suave, né. Apesar de eu achar que essa é uma das
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formas mais frutiferas, né, que eu [...] pela experiéncia de outros mestres, por
exemplo, que vieram desse mesmo lugar, né, de condicdo social e de raca, e que por
conseguirem ter um didlogo mais... conseguirem ser mais empéticos, também no seu
discurso, conquistaram coisas incriveis, né.

Nesse momento, Rodrigo muda de linguagem, descrevendo as cobrangas como "rispidas”, ao
invés de “violentas". Indica, primeiro, que as cobrancas nao deixavam espaco para didlogo;
segundo, que ele, como individuo, entende que nao é razoavel esperar que colocacoes de lugar
de fala sejam feitas de forma suave; mas, terceiro, que se fossem feitas de forma mais suave,
seriam mais eficazes. Se a fala de Rodrigo ndo se sustenta, exatamente, no que se poderia
chamar de contradi¢des, com certeza, ha tensdes. Ele tenta, ao mesmo tempo, descrever as
cobrancas e tratamentos; se posicionar em prol dessas cobrancas; e também sugerir que
poderiam ter sido feitas de forma melhor.

Apesar de sugerir que cobrangas mais suaves seriam melhores, um pouco depois, ele
sugere que as cobrangas rispidas sdo necessarias para que as pessoas brancas de classe média

entendam o lugar de fala das pessoas negras da comunidade:

[...] eram coisas que... eu vejo assim que é necessario também, sabe, pra poder se
entender esse lugar do outro, as vezes é necessario que seja de uma forma, né,
através de - nessa linguagem mais rispida, né? Necessario para que chegue mesmo
que vocé entenda que o lugar do outro é um lugar de [...], é um lugar de violéncia
também, que sofre. Que essa violéncia vai ser repassada, que vocé ta ali num
ambiente que é assim, que a lei é essa. O que vem, volta do mesmo jeito.

Logo depois, Rodrigo descreve, mais uma vez, a 'cobranca' e sugere que também havia

'desrespeito’, pela cor da pele e classe social:

Porque é dificil vocé lidar com a cobranga e o desrespeito também, ah vocé ndo ser
considerado [...] pelo fato de sua condicédo social, de sua cor de pele, sabe, e isso ser
disparador para vocé ser as vezes maltratado mesmo, entdo... ndo ser considerado,
né? Claro que - é possivel ter uma visao, entender isso.

Mais uma vez, Rodrigo indica simultaneamente ser "maltratado”, por um lado, e conseguir
entender esse tratamento, pelo outro. Em nenhum momento Rodrigo chega a chamar de
“racismo as avessas" ou termos parecidos, pois em todo momento ele procura entender essas
cobrangas, e ele considera elas justificadas pela situacdo mais ampla do racismo enquanto

estrutura social, além das condi¢Ges desiguais enfrentadas no dia-a-dia:

Rodrigo: Eu chegava 14 de barriga cheia, fazer meu treino, sabe? As vezes os
meninos tavam ali, ndo tinham comido nada o dia todo, sabe? E muita... ndo sei se é
egoismo a palavra, mas querer que a pessoa te receba bem ali, né, sabendo que po,
que vocé td em -- sdo condicdes completamente diferentes, né? Que vocé ta indo ali
pro espaco deles, na casa deles, sabe? A galera cobra mesmo, e ta certo.

E por meio dessas consideracdes que, quando perguntei a Rodrigo se o questionamento e a

cobranga afetaram como ele se relaciona com o racismo e o lugar dele nesse, ele respondeu:

Rodrigo: Claro! Claro, claro! Claro! Foi assim, eu te digo que eu recebi isso de uma
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forma bem positiva assim, nunca me doeu muito o ego ndo. Como lhe disse também,
eu ndo passei pela [...], ndo sei como foi,né, o momento da ruptura e qual o nivel de
- sei 14, de respeito, ndo sei exatamente, né. Mas eu passei por algumas situagdes
que - claro que me levam a pensar. Até porque eu tava convivendo nesse ambiente,
né? Eu ia trés vezes por semana la conviver com o pessoal dentro da comunidade,
né. E, po, ajudei 14 construir o espaco. Tava 14, né? E as vezes o que falta muito é
isso, né, as pessoas, elas ndo tém acesso a essas outras realidades, né? Pessoa que
nasce numa condicdo social privilegiada, acontece que ela ndo - é o que a gente vé
muito ai na politica, ndo tém a minima ideia do que é a realidade das pessoas que
vivem em outra condic¢do social, a minima ideia.

Nesse trecho, Rodrigo fala justamente sobre a convivéncia que procuro analisar nesta
dissertacdo. Ele pensa em termos de “acesso a essas outras realidades”, no caso, as pessoas
brancas de classe média estando fisicamente presentes nas comunidades onde seus grupos
treinavam.” Também nesse trecho, Rodrigo aponta como essa convivéncia o levou a pensar, e
como ele considera a cobranga como bem positiva na sua experiéncia. Ser confrontado o
ajudou no processo de cultivar posicionamentos mais criticos em relacdo a branquitude.
Mesmo assim, apesar de tentar descrever as cobrancas com 'empatia’, também
argumentou que, pelas cobrangas, o grupo acabou se separando. Rodrigo, que nunca chegou a
treinar com o mestre do seu grupo, fala do papel de seu professor (branco) dando aula no

antigo espago, e como esse era tratado:

Rodrigo: E ele tinha esse moral 14, mas ao mesmo tempo sofria muito também, né?
Com esse desrespeito, né? Que ao mesmo tempo a capoeira, ela tem essa hierarquia,
né? E... Ai [eu sinto] que quando vocé ocupa um lugar ali hieradrquico, acho que o
que aconteceu com ele talvez tenha sido isso, que ele ocupava esse lugar hierar--
tinha e fazia por merecer, tava ali, fortalecia muito o movimento de capoeira 14 do
espaco, fez o espaco - ajudou a formar bons capoeiristas 14 no espaco, né? Mas pela
questdo racial e social, isso cria preconceito também, né - e discriminacao.
Preconceito ndo, sofria discriminacdo mesmo. E [...] acho que ele no caso foi um
grande disparador® para querer se separar, né? Porque... ele tava ali se doando, se
entregando, pro... porque pra ele, a relacdo pra ele da capoeira é diferente da minha,
né. Que ele puxa o grupo, né. Tava 14 trés vezes na semana, quatro vezes [...]

Interessante sobre esse trecho é a sugestao que diferentes lugares na hierarquia da capoeira, e
diferentes papéis no grupo e expectativas em relacdo a essa, parecem ter gerado diferentes
abordagens quanto a cobranca e ao questionamento. Rodrigo, que indicou como a capoeira
tem um papel "secundario” em sua vida, e que ndo pretende seguir 'carreira’, se contrasta ao
professor, que ocupava um lugar hierarquico. Rodrigo sugere que o professor dele foi
'discriminado’.
Rodrigo: [...] pela expectativa que ele tinha de querer esse respeito, né, e tal, e de
representar mais, né. Eu, pra o grupo, eu represento muito menos do que ele
representava, né. Porque eu era s6 mais um aluno que colava 14, fazer o treino, [...]
ajudava como podia, né? ...Mas ele, po, ele tava na frente ali, né, doando mesmo o
tempo dele de uma forma - dedicacdo mesmo mais profunda, né, ai acaba sofre um
pouco mais com isso, né.
5 E interessante, e talvez um pouco problematico, o termo "acesso" que Rodrigo escolheu. O que significa

pessoas brancas de classe média terem “acesso” a comunidades negras?
6 No contexto, entendi "disparador” no sentido que o professor dele engatilhou a separagéo.
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Nesse caso, o que Rodrigo chama de 'desrespeito’ e 'discriminacdo’ esta relacionado ao lugar
do professor na hierarquia. Mesmo estando na posicdo de dar aula e se dedicar ao espaco, ao
que parece, ele ndo recebia o respeito que esperava dos membros do grupo e da comunidade.
Foi nesse contexto que houve a ruptura, com esse professor como protagonista na separagao.
A tensdo em relagcdo a hierarquia é um ponto em comum entre os relatos de Rodrigo e de
Alice.

Um aspecto especifico da hierarquia na capoeira que apareceu nas entrevistas é o
conceito de 'tempo de capoeira’, ou seja, o tempo que um individuo ja treinou capoeira, em
geral, e também o tempo com um grupo especifico. Quatro das pessoas que entrevistei,
especificamente Sofia, Rodrigo, Lucia e Paulo, falaram explicitamente de ndo querer ocupar
lugares hierarquicos na capoeira por terem outras intencoes com sua pratica. Alice se
posicionou de uma forma um pouco diferente, ja que, por exemplo, ganha parte da renda dela
com aulas de capoeira para criangas. Alice, no caso, falou como, mesmo com todos os seus
anos de capoeira, a roda de seu antigo grupo era organizada de tal forma que ela ndo podia
pegar o gunga’:

Alice: [...] era a coisa mais rara do mundo se eu fosse tocar o gunga. Pouquissimas
vezes eu [pude] pegar o gunga na roda [do meu antigo grupo]. Em outras rodas que
eu ia, as pessoas me passavam O gunga.

No caso, em termos de machismo, o gunga é o instrumento que os homens mais hesitam em
passar para as mulheres, remetendo mais uma vez ao que Alice apontou, que por um lado, era
cobrada enquanto branca, mas por outro, 0 que aparentava ser cobranca, pode ter sido
machismo velado — além de, evidentemente, envolver outros fatores. Era ambiguo se as
pessoas nao lhe passavam o gunga por acreditarem que ela ndo contribuia o suficiente para o
espago, por ela ser branca e de classe média, ou por ela ser uma mulher.

De qualquer forma, Alice esperava um grau de poder e participacdo que ela considerava
combinar com seus anos de participacdo, enquanto o professor de Rodrigo também parece ter
esperado um respeito que combinasse com a dedicacdo dele ao antigo grupo. Sofia, Lucia,
Rodrigo e Paulo ndo relataram esse tipo de tensdo, e também ndo possuiam esse tipo de
expectativa. Lucia, no caso, indicou que, as vezes, conduz o treino em seu grupo, mas que
realmente prefere "ficar nos bastidores" e apoiar de outras formas.

De qualquer maneira, voltando a discussao do grupo de Rodrigo, ele retrata a seguinte
imagem, alias, situacdo: os moradores negros da comunidade confrontavam os brancos de

classe média que iam para o bairro treinar, inclusive o professor branco que dava uma parte

7  Gunga: dos trés berimbaus normalmente presentes nas baterias de Capoeira Angola, quem toca o gunga
normalmente tem mais poder para 'comandar’ a roda, por exemplo, decidindo quando um jogo vai terminar.
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das aulas no espaco. Rodrigo, como individuo, indica que entendia o questionamento e a
cobranga, mesmo sendo transmitida de forma “rispida”. Mas o que ocorreu foi que, no grupo,

houve uma ruptura:

Rodrigo: Tem uma hora que fala, 'po, [...] ndo sou bem-vindo, entdo, vou separar'.
Foi um desejo das duas partes, né. Ndo foi unilateral ndo.

E assim aconteceu a separacgdo. Pela forma que Rodrigo descreveu, parece que quase todas as
pessoas brancas de classe média pararam de treinar no grupo anterior e foram, com o
professor branco, comegar um novo grupo. Na opinido de Rodrigo, ninguém se beneficiou

dessa mudanga:

Rodrigo: Hoje em dia viraram dois grupos pequenos e fracos, tanto nosso quanto
deles, né. E... Tipo assim, isso veio por causa dessa violéncia, né, que foi a palavra
que eu usei ai... a violéncia no discurso, né. Vocé cobrar e vocé maltratar o outro na
cobranca, né. E o outro pensar até que ponto vale a pena tar passando por isso...
sabe, porque vocé tem uma empatia, vocé entende a questdo ali da pessoa, mas ao
mesmo tempo... precisa achar um denominador comum, né, nao tem como vocé... a
sua entrega ali, cada um tem uma relacao diferente com a capoeira, né. Isso pra mim
do grupo, cada um entender que pra cada pessoa do grupo, a capoeira representa
uma coisa diferente, né? E esse equilibrio que gera frutos positivos, né?

Pela forma retratada por Rodrigo, a separacdo no grupo aconteceu pela "violéncia no
discurso"”, pela cobranga 'rispida’ e 'violenta'. Mesmo que Rodrigo tenha explicitado que a
ruptura ndo foi unilateral, todas as descri¢c6es dessa apontam a cobranga, a 'discriminagdo’ e os
brancos ndo sendo bem tratados. Uma imagem emerge, e essa € a que as pessoas negras sao
descritas como instigadoras da ruptura. Abaixo, Rodrigo explica com maiores detalhes a

separacdo, que descreve como 'uma pequena segregacao':

Rodrigo: [...] acabou que rolou uma pequena segregacdo assim de... De... N&o sei se
segregacdo [riso] é a palavra certa também, mas rolou uma ruptura que a galera -
que hoje em dia essas tensdes ndo acontecem mais [tanto] porque justamente...
acabou que por uma imposicao - das duas partes, né, pelo que entendi da histéria,
mas tem muito do lado do pessoal 14 da comunidade mesmo de querer que o pessoal
saisse, né?... ai acontece que hoje no grupo que eu treino, ndo tem essa
representacdo tao forte dos negros, né, e do pessoal sem poder aquisitivo. Ai esses
desconfortos que aconteciam, hoje em dia ndao acontecem mais. E que eram - eu
via como positivos, né, ndo via como uma coisa que me incomodava, ou que me
fazia querer parar de treinar capoeira, que me fazia ndo querer estar nesse ambiente.
Eu sempre via como positivo, no sentido de a gente buscar um dialogo de
alguma forma, né, buscar a forma de interagir, buscar estratégias de
convivéncia, né, dentro das diferencas. Eu gostava muito de treinar la. Eu ndo
participei desse processo de ruptura, mas hoje em dia acaba que o grupo que tou
treinando agora, o pessoal... ndo tem... é de outra realidade mesmo, sabe. [grifo meu]
Ansel: Tem alguma pessoa negra no grupo atual?

Rodrigo: Nao tem. [...]

Ansel: De qualquer forma, ndo tem um discurso sobre negritude, ndo tem
questionamento?

Rodrigo: Ndo tem. N&o tem. E sempre um lugar... a gente conversa sobre isso,
mas... Conversamos bastante, até, sobre isso, mas... E de um lugar de fala sempre
fora, assim, né? Gera até uma certa liberdade de discurso por assim dizer. Porque eu
acho que quando tem alguém que pertence a realidade da qual a gente quer
conversar ou quer falar alguma coisa, acho que a gente tem que pensar bem no que a
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gente fala, né?

Esse trecho da fala de Rodrigo demonstra um aspecto bastante impactante da separagdo: que
agora que o grupo se tornou 'segregado’, sem a presenca de ninguém definitivamente negro,
liderado por um professor branco, ndao existe mais desconforto, ndo existe mais
questionamento, ndo existe mais didlogo, mesmo um didlogo supostamente 'unilateral’. Na
auséncia de pessoas negras, Rodrigo opina que a conversa sobre o racismo é de “um lugar de
fala sempre fora". E interessante, também, que Rodrigo descreve isso como "uma certa
liberdade de discurso", porque retrata a imagem de um grupo de brancos que conversam entre
si, com discursos diferentes do que apresentariam na presenca de pessoas negras. Pela forma
que Rodrigo descreveu seu grupo pés-segregacdo, agora ha um grupo de brancos de classe
média que treinam num bairro de classe média, e outro grupo que permanece na comunidade.
O proprio Rodrigo continua a transitar, indo para a roda do grupo na comunidade, apesar de
treinar com o professor branco — mas, segundo ele, é o tinico que faz esse transito.

Mesmo que Rodrigo tenda a descrever a 'cobranca’ como violenta por parte das pessoas
(negras) da comunidade, ele também considera que essas falas 'rispidas’ podem ser
justificadas como resposta a violéncia que as pessoas brancas representam. No seguinte
trecho, ele inicialmente sugere que a cobranca poderia ser mais eficaz se fosse menos
'violenta', mas acaba pensando no proprio papel dele como uma presenca violenta enquanto

branco:

Rodrigo: [...] dependendo de como vocé fale, a ideia pode chegar com muita forga,
né? As vezes, se vocé fala de uma forma violenta, vocé ndo gera a empatia
necessaria pra que ocorra a mudanga que vocé espera, sabe? E... S6 que vocé - ao
mesmo tempo, quer ser violento porque as coisas chegam de forma [até] vocé, né, da
sociedade, e acaba que vocé vé nas pessoas que representam - [tdo ali] no seu grupo,
representassem essa sociedade violenta que chega até vocé sempre de forma
violenta, né. Entdo... A resposta é violenta também. S6 que é realmente uma
experiéncia, uma coisa que é duro vocé se sentir parte dessa - né?... Vocé sentir que a
sua existéncia... foi até um conceito que eu vi esses dias, uma jornalista, falava de
existir violentamente, tipo assim, a sua existéncia é violenta. Ndo é o que vocé fala,
ndo é o que vocé... O simples fato da sua existéncia representar uma coisa que pra
essas pessoas que tao ali, sobre essa condicdo, né, sobre a condicdo, a questdo racial
e social, vocé representa isso, né?

Rodrigo sugere aqui que a simples presenca de uma pessoa branca de classe média pode
constituir um tipo de violéncia para as pessoas negras num grupo de capoeira na comunidade.
Indica que “ndo é o que vocé fala” — que menos se relaciona com os comportamentos do
individuo, e mais se relaciona a posi¢ao da pessoa branca na estrutura violenta da sociedade.
No artigo que ele aqui referencia, intitulado "De uma branca para outra: O turbante e o
conceito de existir violentamente", a autora Eliane Brum (2017) escreve um tipo de 'carta'

para Thauane Cordeiro, uma mulher branca, que gerou polémica na Internet ao insistir que ela
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tinha o direito de usar turbante, chegando a criar o hashtag #VaiTerTodosDeTurbanteSim.
Eliane Brum escreve a carta sobre apropriacdo cultural e a importancia de escutar as falas das
mulheres negras, e como faria sentido parar de usar o turbante simplesmente por ser solicitado
por elas, sem a necessidade de outras justificativas. Mas também indica como a apropriacdao
cultural feita pelas pessoas brancas faz parte de uma violéncia estrutural que vai muito além
do individuo: “Por mais éticos que nos, brancos, pudermos ser, a nossa condi¢cao de branco
num pais racista nos lanca numa experiéncia cotidiana em que somos violentos apenas por
existir ”, explica a autora (2017).

Rodrigo usa esse conceito de 'existir violentamente' para entender as cobrangas
'rispidas’, e a fala 'violenta' no grupo dele, antes da ruptura. Segundo a andlise de Rodrigo,
essa 'violéncia' seria apenas uma resposta a violéncia da presenca das pessoas brancas de
classe média no espago. Simplesmente por existir nesse espaco de capoeira na comunidade,
indica Rodrigo, as pessoas brancas ja eram violentas. E é assim que ele chega a entender e a
se relacionar com a cobranga, vista por ele como violenta: a cobranca seria uma resposta a
violéncia de sua existéncia, da qual ele ndo tem controle como individuo.

Implicito a fala de Rodrigo é que os brancos ndo eram agentes individuais de violéncia
dentro do grupo, e sim 'representavam' a violéncia da sociedade. Nesse sentido, ele descreveu
a cobranca como "unilateral”, e como "uma critica que buscava s0... o ataque", e como algo
que foi feito “[...] sem abrir espago para um dialogo, para um possivel entendimento, ali, das
questoes que envolvem o tema tratado”. No relato de Rodrigo, as pessoas negras do grupo que
cobravam, sao retratadas como agentes da fala violenta, mas uma fala justificada, sobretudo,
pela estrutura de violéncia racista, representada pelos corpos das pessoas brancas. Rodrigo
retrata, simultaneamente, as pessoas brancas como vitimas; pelo que ele fala, elas eram
tratadas com violéncia por representar outra.

Nesse sentido, eu gostaria de fazer duas colocacGes sobre a fala de Rodrigo. Primeiro,
serd que as pessoas brancas nesse espago eram mesmo passivas, simplesmente
“representando” a violéncia do racismo? Nao seria possivel que, mesmo ndo querendo,
Rodrigo, seu professor e outros brancos no espaco podem ter sido agentes de violéncias? Por
exemplo, ndo seria possivel que alguns transitavam na comunidade sem cuidado, sem o
devido respeito pelos moradores, entrando e saindo como se fosse um lugar de consumo?
Poderia-se pensar em diversas formas que nés, brancos, somos agentes de violéncia, indo
além de passivamente “representar” a violéncia estrutural. Mais uma vez, ndo ha como saber a
histéria completa s6 pela fala de Rodrigo, mas é importante pensar como a descricao da

cobranga '"rispida" e a fala “violenta” pode ter colocado um foco desproporcional nos
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individuos negros como agentes dessa 'violéncia', sem considerar os papéis ativos dos
brancos. De uma forma, ele acabou situando, novamente, as pessoas negras como 'agressoras’,
e os brancos como 'vitimas', julgados rispidamente por simplesmente 'representar’ a violéncia.

O proprio texto de Eliane Brum (2017) e o conceito de 'existir violentamente', mesmo
sendo importante para refletir sobre a violéncia estrutural da qual n6s, brancos, fazemos parte,
também acabou reproduzindo um discurso similar. Na carta para Thauane Cordeiro, Eliane
Brum se preocupa com um argumento que explicite por que ndo se constituiu como violéncia
quando uma mulher negra lhe disse para ndo usar um turbante. Mas Brum ndo chega a dizer
explicitamente para Thauane que a reacdo dela, bem como o uso do hashtag
#VaiTerTodosDeTurbanteSim, podem ser considerados como atos de violéncia. Thauane, ao
ouvir que ndo deveria usar o turbante, retratou a mulher negra na posicao de agressora, como
se essa estivesse a atacando por ter cancer e cobrir a cabeca. Mais uma vez, representa-se a
mulher negra como violenta, e a pessoa branca como vitima, assim desencadeando numa
violéncia simbolica contra a mulher negra. E o conceito de 'existir violentamente' nao
contribuiu o suficiente para considerar isso: além de ocupar uma posicdao estruturalmente
violenta, nds, brancos, também produzimos violéncias pelas nossas agdes, mesmo se tivermos
“boas intengoes".

Minha segunda colocacdao sobre a fala de Rodrigo tem a ver com a forma que ele
representa a separacdo, a 'segregacao’ do grupo. Como citei acima, Rodrigo comentou que
“hoje em dia viraram dois grupos pequenos e fracos, tanto nosso quanto deles, né”. Pela
forma que ele retrata a separacdo, ninguém ganhou; a tensao decorrente da cobranca instigou
a saida dos brancos de classe média, e levou a ter dois grupos fracos. O grupo dos brancos
agora falta a convivéncia, o "acesso" ao espaco da comunidade; falta a convivéncia com as
pessoas negras do outro grupo, convivéncia que ajudaria os brancos a formar consciéncia
critica, ao invés de s6 conversar com uma "liberdade de discurso”, de um lugar de fala
exclusivamente branco.

Mas, em resposta a isso, pergunto: a separacao dos grupos prejudicou as pessoas da
comunidade na mesma medida que prejudicou os brancos de classe média? Se abandonarmos
a suposicao de que os brancos nao foram, em alguma medida, agentes da violéncia, é possivel
refletir como a presenca dessas pessoas brancas pode ter acarretado em efeitos negativos para
as pessoas da comunidade.

Mestra Janja, entrevistada na tese de doutorado de Simone Nogueira (2013), indicou
como brancos podem acabar fazendo um tipo de 'vampirismo cultural' quando estdo presentes

em espacos de capoeira, sem se comprometerem a luta antirracista. Como resumido por
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Nogueira: "Ndo basta praticar, tem que se comprometer, se ndo a pessoa estara apenas
sugando as energias da comunidade e enfraquecendo a luta, ao invés de somar e fortalecer”
(p. 190). Nesse sentido, os impactos negativos da presenca de brancos nos espacos de
capoeira seria produto do descomprometimento. Afinal, no caso de pessoas brancas e
privilegiadas, esse descomprometimento ja, em si, se constitui numa colaboracao com o
racismo.

Ainda assim, é possivel pensar em formas que nos, brancos, que queremos contribuir
com a luta antirracista, podemos também acabar sugando energias dos nossos grupos. E uma
questdo crucial para considerar quando falamos dos efeitos da convivéncia na formagdo de
consciéncias criticas dos brancos. Se certos grupos de capoeira estdo, em alguma medida,
sendo espaco de conscientizacdo dos brancos, quais os efeitos e o peso disso nas pessoas
negras, a partir desse convivio? O que dizer sobre a energia despendida para questionar os

brancos, para acolher-nos, para ajudar a lidar com nossos desconfortos?

7.3 CONCLUSAO

Nao escrevi a ultima parte deste capitulo com o intuito de categorizar as pessoas como
brancas “boas" e "ruins", como "criticos" e "acriticos". Incidentalmente, todas as pessoas que
entrevistei fariam parte da categoria "branquitude critica" de Lourenco Cardoso (2010,
2014a), por dizer publicamente que ndo apoiam o racismo, e possivelmente também da
categoria "branquitude critico-ativa" de Miranda (2015) por enxergar e se posicionar contra o
privilégio. Bastos (2015) descreveu as professoras e professores brancas/os que participaram
na sua pesquisa como “individuos brancos que apesar de nao serem vitimas do racismo,
desaprovam sua existéncia e lutam contra seus efeitos, embora ndao possam anular todos os
privilégios que essa ideologia lhes confere" (p. 14), uma descricao que pode ser aplicada
também as pessoas que entrevistei.

Ao mesmo tempo, os relatos aqui demonstram como sdo complexas as formas que as
pessoas se identificam e se situam em relagcdo ao privilégio e a categoria 'branco’. As pessoas
que entrevistei reagiram de diversas formas a "carga" e ao peso associado a branquitude,
enquanto posicdo na estrutura do racismo. Nem sempre uma atitude contra o 'racismo' como
abstracdo se manifestou em posicionamentos concretos contra o privilégio, mas isso nao
necessariamente anula a relevancia do desejo, expressado por todos, de ndo fazer parte do
racismo.

Alice, por exemplo, foi uma das pessoas que menos tentou se deslocar da classificacao

enquanto pessoa branca. Mesmo aparentando um desconforto e insatisfacio marcada em
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relacdo a categoria "branca", Alice a assumiu por motivos politicos e por considerar que o
lugar da branquitude se constitui através do privilégio. Mas, ao mesmo tempo, foi Alice uma
das pessoas que mais aparentou desconforto com os processos do seu antigo grupo de
capoeira, que a colocavam num lugar racializado, enquanto branca. Sofia, por sua parte,
assumiu os privilégios, mas deslocou-se da categoria "branca", como Lucia também o fez. E,
no entanto, ndo aparentaram sentir o mesmo incomodo quanto aos questionamentos em seus
respectivos grupos, ou pelo menos esse incomodo, se as afetou, ndo chegou a leva-las a
distanciar-se desses. Paulo se identificou como branco sem hesitacdo e sem o desconforto
aparente de Alice, mas, simultaneamente, deslocou-se do privilégio no discurso, como Sofia
também fez, como se as escolhas de vida modificassem ou diminuissem o privilégio. Rodrigo
ndo aparentou nenhum desconforto, e procurava valorizar os questionamentos “rispidos” no
grupo dele antes da segregacdo, mas também os descreveu como um tipo de 'violéncia' e havia
tensoes e contradi¢des presentes na fala sobre esses (questionamentos).

Num sentido geral, a experiéncia desconfortavel da branquitude como “peso” e como
“carga" pode ser interpretada em termos do desconforto de ser racializado/a. Ou seja, se a
branquitude hegemonica representa o branco como ser humano universal (CARDOSO,
2014b), como se 'raca' fosse somente a do Outro, entdo estas entrevistas demonstram
diferentes reacOes a experiéncia de perceber-se, pela primeira vez, enquanto ser racializado,
na posicao de opressor numa estrutura de violéncia. Se a branquitude hegemonica é um
processo de cegueira e silenciamento, as experiéncias relatadas aqui indicam diferentes
maneiras que pessoas brancas sdo confrontadas com sua branquitude no dia-a-dia, em
situacdes de amizade e convivéncia, e como esses confrontos estimulam mudancas de postura
e de atitudes.

Muitos dos confrontos e questionamentos aqui relatados surgem diretamente da
capoeira enquanto espago que aglutina pessoas de lugares de fala bastante distintos (pessoas
negras e brancas, pessoas ricas e pobres, mulheres e homens) numa atividade compartilhada.
Na minha experiéncia, e também na de Sofia, certos grupos de capoeira se constituem como
espacos sociais distintos, em que os conflitos decorrentes do racismo e do privilégio sdo
enfrentados coletivamente no dia-a-dia, e onde o lugar de referéncia é negro. Mas a
conscientizacdo cultivada pelo questionamento de nos, brancos, em espacos de capoeira,
parece ter efeitos além da capoeira, em si, possibilitando mudancas na autopercepcdo
enquanto pessoas brancas, na sociedade em geral.

Nao que seja um processo facil, simples ou direto. Primeiro, nem sempre a convivéncia

em espacos de capoeira “da certo”: por exemplo, nos casos da ruptura-segregacao no grupo de
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Rodrigo, e do afastamento de Alice do grupo dela. Segundo, todas as falas aparentaram
contradicOes, tensdes e tentativas de se esquivar do peso de reconhecer-se enquanto opressor,
e do peso de entender que nem todos os nossos feitos na vida foram frutos da nossa habilidade
ou trabalho individual, ja que estamos inseridos em estruturas hierarquicas de poder. Tanto no
trabalho, quanto na educagao, quanto no namoro, quanto no lugar e trajetéria de residéncia,
quanto na relacdo com a violéncia, quanto na rua e na relacdo com a policia, quanto, enfim, na
capoeira. Sofia, por exemplo, apontou como privilégios fora da capoeira podem permitir
determinados individuos a treinar e dedicar-se mais aos seus grupos, acumulando, dessa
forma, mais 'tempo de capoeira’ e mais poder dentro dos seus grupos. Sofia falou
especificamente sobre o privilégio masculino, mas quando originalmente construi o roteiro da
entrevista, procurei saber sobre vantagens frutos da branquitude que influem na capoeira.

E importante ressaltar também que esse desconforto com a branquitude ndo modifica o
privilégio estrutural que ocupamos enquanto brancos. Como Cardoso (2014a) apontou com a
distingdo entre branquitude 'critica’ e 'acritica’, mesmo os brancos 'criticos' que nao apoiam o
racismo continuam a ser beneficiados pelos privilégios que fazem parte desse. Malomalo
(2017) também salientou que, apesar das diferencas entre pessoas brancas 'racistas' e
'antirracistas', "ambos gozam dos privilégios que o racismo estrutural concede ao seu grupo
racial" (p. 239).

Como apontei na analise das falas de Sofia, Paulo e Rodrigo, a propria escolha de
deslocar-se de 'espagos brancos' é um privilégio em si, porque continua sempre em aberto a
possibilidade de voltar a esses espacos. E o privilégio de transito, praticamente, universal. Se
Rodrigo falou de uma cobranga supostamente "unilateral” no antigo grupo dele, podemos
também pensar como a segregacdo no Brasil tende a ser unilateral, com a exclusao dos negros
dos espagos brancos e o acolhimento de brancos nos espagos negros. Se quase todas as
pessoas que entrevistei relataram enfrentar questionamento e desconforto em diferentes
espacos de capoeira, nenhuma relatou ter sido expulsa ou barrada. Mesmo Rodrigo, depois da
ruptura de seu grupo, continua com a possibilidade de transitar para a roda do outro,
predominantemente negro, dentro da comunidade.

Ainda que o privilégio persista independentemente das atitudes ou ac¢des de individuos,
é importante analisar o significado dessa aversdao ao lugar de opressor. As pessoas que
entrevistei procuram (inclusive eu, entdao, procuramos) outros tipos de relacdes sociais que
ndo sejam hierarquizadas pela cor da pele. Elas buscam (buscamos) ndo ganhar oportunidades
pela negacdo dessas aos outros. £ uma procura de outros caminhos e de outras sociedades.

Nem sempre é um caminho sem contradi¢des ou sem cegueiras, ou mesmo Sem erros, mas
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ainda aparece uma certa intencionalidade para construir um outro mundo. E, lembrando das
questdes envolvidas na relagdo entre a cor do(a) entrevistador(ra) e a cor da pessoa
entrevistada, apontadas tdo bem por Lourenco Cardoso (2014b) e Luciana Alves (2010),
destaco também que essas entrevistas envolvem as falas de uma pessoa branca para outra. Sao
intencionalidades expressadas 'entre brancos'.

Em todos os casos, o auto-questionamento do lugar enquanto "branco" ou "branca"
parece estar em processo, um processo continuo, um processo marcado por diferentes tipos de
incomodos e diferentes respostas a esses incomodos. Como Malomalo escreveu, “mesmo
entre os/as brancos/as antirracistas, cada um/a percorre o caminho e letramento racial de
forma diferente" (2017, p. 231), uma observacao que foi exemplificada na parte empirica da
minha pesquisa.

A capoeira, enquanto espaco de convivéncia entre pessoas de diferentes lugares de fala e
experiéncias de vida, teve um papel nesse processo de mudanca de consciéncia para todas as
pessoas que entrevistei. Até Claudio, que apesar de fazer parte de um grupo de capoeira que
ndo usa um discurso explicitamente antirracista, ainda assim relata que a convivéncia no
grupo mudou a forma que ele entende a violéncia em comunidades e a posicdo dele nessa
violéncia. Em alguns casos, por exemplo para Sofia, Alice e também para mim, a convivéncia
na capoeira foi um fator central e determinante na conscientizacdo sobre os privilégios e o
processo de entender-se enquanto ser racializado. Também foi importante para Lucia, Rodrigo
e Paulo, mas para eles fez parte de um conjunto de multiplas convivéncias. Para mim, para
Alice e para Paulo, o contexto da universidade, o movimento negro e os/as capoeiristas na
universidade também possuem um impacto significativo nesse processo de conscientizacao.

Ao mesmo tempo, conviver, na capoeira, nem sempre se constituiu como o inicio ou o
aspecto central do processo de conscientizacdo dos privilégios. Paulo, por exemplo, convivia
em espacos da cultura negra ao longo da vida dele, mas a primeira vez que foi questionado
sobre ser branco e sobre a apropriacdo cultural, foi por uma pessoa do movimento negro na
universidade. Lucia ja morava e fazia “trabalho social” na comunidade, antes de, nesse
mesmo lugar, treinar capoeira. Ainda assim, até Paulo e Lucia destacaram o papel das
amizades na capoeira, as relacdes no dia-a-dia dos seus grupos, e a confrontagdo com a

diferenca e com o privilégio nesse processo de conscientizacao.
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CONCLUSOES

Na primeira parte desta dissertacio de mestrado, fiz uma revisdao bibliografica da
literatura brasileira dos estudos da branquitude e da branquidade. Falei primeiro de diferentes
debates terminoldgicos e conceituais no campo. Segui, no capitulo dois, com uma discussao
sobre o privilégio enquanto processo interseccional. Depois apresentei uma breve revisao das
conexoes entre os estudos da branquitude e os estudos do antirracismo, no capitulo trés, e uma
contextualizacdo deste estudo dentro de conversas atuais no campo da capoeira no capitulo
quatro. Em seguida, nos capitulos cinco, seis e sete, relatei os resultados das seis entrevistas
que fiz com capoeiristas brancas e brancos para investigar questdes de branquitude e
privilégio na capoeira enquanto espaco da cultura negra. Se a convivéncia inter-racial se
salientou como um aspecto importante nos processos de conscientizacdo das pessoas brancas
neste estudo (inclusive eu), ficou evidente também que a capoeira em si ndo leva
necessariamente a uma conscientizacao branca critica, e que esse processo talvez tenha mais a
ver com amizades, questionamentos e incoémodos especificos no dia-a-dia.

Na parte bibliografica, espero ter ajudado um pouco a entender as diferentes discussoes
presentes no campo dos estudos da branquitude. Com a publicacdo da coletdnea organizada
por Miiller e Cardoso (2017) e um numero crescente de teses e dissertacoes, 0 campo esta se
tornando cada vez mais institucionalizado no Brasil. Porém, temo que as perspectivas criticas
levantadas por Guerreiro Ramos (1957) e Bento (2003) ainda ndo tenham sido lidas com
cuidado, e ainda sdo reproduzidos conceitos problematicos que Guerreiro Ramos e Maria
Aparecida Silva Bento ja tinham superado no século passado. Em termos empiricos, esta
dissertacao contribui ao campo dos estudos brasileiros da branquitude no sentido de oferecer
uma investigacdo inicial das subjetividades de brancos num contexto especifico, o da
capoeira.

Devido a metodologia de entrevistas qualitativas individuais, o foco desta dissertacao
foi nas atitudes e perspectivas de pessoas brancas na capoeira. Outros métodos seriam mais
eficazes para estudar brancos e branquitude na capoeira de forma mais completa. Além de
entrevistas grupais e observacdo participante no dia-a-dia, também seria importante fazer
entrevistas com pessoas negras para ouvir as suas perspectivas sobre capoeiristas brancos.
Trabalhos por pesquisadoras(es) negras(os) que problematizassem brancos na capoeira
também seriam contribui¢des muito importantes. Poderia ser relevante também um

levantamento mais amplo e quantitativo de brancos na capoeira, bem como uma andlise de
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mudancas ao longo do tempo. Como método, entrevistas ndo tém como contemplar a
branquitude enquanto opressao estrutural e a propria estrutura do poder.

Também poderia ser interessante uma pesquisa que tivesse como objeto a branquitude
nas capoeiras praticadas fora do Brasil, para inverter a dinamica em que estrangeiros vém "de
fora" para estudar a capoeira do Brasil. Eu ndo vim para Salvador originalmente com a
intencdo de estudar capoeira, mas, mesmo assim, faco parte desse grupo de estrangeiros que
pesquisam a capoeira soteropolitana.

Uma vertente possivel para futura pesquisa seria a branquitude na producdo de
conhecimento académico sobre a capoeira. Na minha propria experiéncia, e também nas
experiéncias de "Paulo", "Alice" e "Sofia", a universidade teve um papel na conscientizacao
sobre os privilégios da branquitude. Mas ao mesmo tempo, a academia brasileira
historicamente tem sido produtora de discursos racistas, que situam o negro brasileiro como
'‘problema’, como Guerreiro Ramos (1957) apontou.

Como se da a relacdo entre a capoeira, enquanto um sistema de conhecimento, de 'ser e
estar no mundo', que emerge de préticas e tradi¢des afro-brasileiras, e a universidade,
enquanto um sistema de conhecimento que tem representado a histéria europeia e as tradi¢Ges
brancas europeias como o ponto de referéncia para a humanidade? A medida que a academia
brasileira historicamente tem excluido a populacdao negra do pais, como se da a producao
académica sobre a capoeira por parte dos brancos? Como aparecem os temas de 'branquitude’,
'brancura’ e 'brancos' na histéria escrita sobre a capoeira? Como se da a valorizacdo do
conhecimento académico em relacdo a valorizagdo da estrutura de conhecimento na capoeira?
Qual tipo de conhecimento é considerado confidvel, por quem, e por que?

Tal pesquisa poderia envolver uma andlise de diferentes textos sobre a capoeira; a
observacao de eventos académicos sobre a capoeira; entrevistas com académicos brancos que

escrevem sobre a capoeira; e outros métodos.
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TERMO DE CONSENTIMENTO INFORMADO
PARA PARTICIPAR DE PESQUISA

1. Identificacao e proposta
Este termo visa preservar os direitos dos entrevistados e a ética na pesquisa académica.

Ansel Joseph Courant, mestrando do Programa Multidisciplinar em Estudos Etnicos e
Africanos da Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal da Bahia
(UFBa), com a orientacdo da Prof. Paula Cristina da Silva Barreto, esta desenvolvendo esta
pesquisa sobre a interacdo, convivéncia e as relacdes sociais no cotidiano em grupos de
capoeira.

2. Convite e recusa
Eu sou convidado(a) a participar deste estudo. Eu sei que a participacdo neste estudo é
absolutamente voluntaria. Eu tenho o direito de me recusar a participar ou desistir em
qualquer ponto deste estudo.

3. Procedimentos

Se eu concordar em participar, o pesquisador me entrevistara. A entrevista sera realizada em
local adequado a ambos. O pesquisador gravara o audio da entrevista.

4. Risco e Desconforto
Nao ha nenhum efeito prejudicial antecipado em participar da pesquisa. Se alguma questdo
deixar-me chateado(a) ou desconfortavel, eu sou livre para recusar-me a responder a qualquer
momento.

5. Anonimato e Sigilo
Meu nome e o nome do(s) meu(s) grupo(s) de capoeira ndo serao expostos na publicacdo
deste estudo. Meus dados serdo guardados e usados unicamente para a pesquisa. A ficha de
cadastro, a entrevista e dados pessoais serdao confidenciais e somente acessados pelo
pesquisador.
6. Questoes

Se eu tiver alguma questdo ou comentario sobre a participacdo neste estudo, eu posso falar
com a Prof. Dra. Paula Cristina da Silva Barreto, na Universidade Federal da Bahia (UFBa).
Departamento de Sociologia
Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas (FFCH)
Estrada de Sao Lazaro, 197
Federacao, CEP 40.210-730 - Salvador, BA - Brasil

7. Consentimento
Eu conversei com Ansel Joseph Courant sobre o estudo, e foi dada uma copia deste
consentimento para mim. Eu entendi o que li e o que ouvi e tive minhas perguntas
respondidas. A participacdo neste estudo é voluntaria e nao remunerada. Eu sou livre para
recusar estar no estudo ou desistir a qualquer momento. Declaro que recebi cépia deste termo
de consentimento, e autorizo a realizacdao da pesquisa e a divulgacdo e a publicacdo dos dados
obtidos nesta entrevista.

Local e data:

Nome do participante:

Assinatura do participante Assinatura do pesquisador
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Roteiro de Entrevista

ENTREVISTA:
Numero: Data: Local: Inicio: Final:

INFORMACOES DEMOGRAFICAS

Nome:

Ano de Nascimento:

Local de Nascimento:
Estado Civil:

Sexo/género:

Religido? Praticante?

Qual a sua ocupacgao ou trabalho?
Como vocé se define em termos de raca ou cor? Por que?
Como se classifica segundo as categorias do IBGE?

10) Como vocé é definida/o por outras pessoas e pela sociedade? E classificada/o da

mesma forma em todos os lugares?

11) Como vocé classificaria sua mae, seu pai e, caso tenha, irmaos e irmas em termos de

raga ou cor?

BLOCO 1: Capoeira - Trajetdria individual

1y

2)

3)

4)

5)

6)
7)
8)

Como tem sido sua trajetoria na capoeira? (Como chegou a fazer? Por que entrou?
Como é que entrou? Como foi sua primeira experiéncia? Tem quanto tempo na
capoeira? Pretende continuar a fazer capoeira no futuro?)

O que é a capoeira para vocé? Qual o papel da capoeira na sua vida? (O que vocé
pensava da capoeira antes de fazer? Tem mudado sua percepg¢do? Por que faz
capoeira? O que ganha e aprende na capoeira? )

Conversa sobre a capoeira com sua familia? Amigos/as? Colegas? Como se
relacionam com sua participa¢do na capoeira?

Como se da sua participacdo na capoeira? (Tem titulo? Quais suas responsabilidades e
contribui¢des? No dia a dia; limpeza e manutengdo do espago; mensalidade; lanches
e refeicbes; treinos; rodas; planejamento; eventos; publicidade)

Vocé enfrenta algum obstaculo ou dificuldade para poder participar na capoeira? Ja foi
questionada ou dificultada sua participacdo na capoeira por algum motivo?

Como vocé se sente na capoeira e no seu grupo? Tem constrangimentos, inibi¢oes?
Como sao suas relacdes com outras pessoas na capoeira e no seu grupo?

Vocé se sente desconfortavel com alguém no seu grupo? Alguém no seu grupo se sente
incomodado/a com a sua participacao? Por que?

BLOCO 2: Capoeira - Identidade racial, racismo e privilégio

1

2)

Como vocé se relaciona com lideres negros e negras na capoeira? Como se relaciona
com lideres brancos e brancas na capoeira?

Raca e racismo sdo questdes importantes no seu grupo? Como se da a discussao sobre
essas questoes?

Como as pessoas brancas no seu grupo se posicionam nessa discussao?

Como vocé se sente em relacdo a essa discussao? (Jd sentiu algum desconforto?
Como se posiciona? A discussdo é relevante para vocé?)

As questdes de identidade racial e racismo afetam a dindmica do seu grupo?

Ha discussdo sobre outros temas politicos no seu grupo, por exemplo género ou
classe? Quem participa nessas discussoes?



7)
8)

9)
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Essas questoes (raca; género; classe; nacionalidade) afetam sua participacdao no grupo?
Vocé tem alguma vantagem ou desvantagem em relacao a outras pessoas no seu
grupo? Por que? (Nos treinos; no transporte e acesso ao espago; na mensalidade; na
manuteng¢do do espago; no seu comprometimento com o grupo; nos eventos e viagens)
J& se sentiu 'preterido/a’ ou 'discriminado/a’ na capoeira por causa da sua identidade
racial? Como se relaciona com isso?

10) Conhece outras pessoas brancas na capoeira que ja se sentiram discriminado/as?
11) Ja se sentiu 'privilegiado/a’ na capoeira por ser branco/a? Como se relaciona com isso?
12) Conhece outras pessoas brancas na capoeira que ja foram ou se sentiram

privilegiadas?

13) Sua participacdo na capoeira afeta sua identidade racial? Afeta sua atitude e acGes em

relacdo ao racismo? Afeta suas relacbes com pessoas brancas? Suas relacdes com
pessoas negras?

BLOCO 3 - Branquitude, Racismo e Privilégio: Geral

1)
2)

7)

O que significa ser branco no Brasil?

Vocé acha que pessoas brancas no Brasil consideram relevantes suas identidades
raciais?

Racismo é uma questdo importante no Brasil? Por que? Para quem?

O que vocé acha que seria uma boa forma de combater o racismo?

Quem deve combater o racismo?

Vocé acha que pessoas brancas deveriam participar no combate ao racismo? Como
deveria ser essa participagao?

Vocé acha que pessoas brancas tém vantagens no Brasil?

BLOCO 4 - Branquitude, Racismo e Privilégio: Especifico

1y

2)

O que ser branco significa na sua vida? (Influencia sua experiéncia de vida? A forma
que outras pessoas interagem com vocé?)

Vocé pensa sobre sua identidade racial? (Em que situagbes? Nas interagdes com
quem?)

Vocé mudaria alguma coisa na sua aparéncia se pudesse? (Pele, cabelo, olhos, nariz?)
Em quais partes da sua vida vocé tem ou teve mais contato com pessoas negras? (Na
vida doméstica? Na escola e no trabalho? Na rua?)

Jé& teve uma relacdo amorosa com uma pessoa negra?

Ja foi barrado/a de entrar num espago por causa da sua cor? Ja foi barrado/a por algum
outro motivo?

Como é sua relacdo com a policia? (Jd foi abordado/a pela policia?)

Conversa sobre racismo com outras pessoas brancas? Com sua familia?

Combater a discriminagdo e o racismo faz parte da sua vida?

10) Vocé acha que recebe alguma vantagem ou desvantagem por causa da cor da sua pele?

Se sim, em quais situacdes? Como se relaciona com essas vantagens ou desvantagens?

11) Tem alguma experiéncia ou vivéncia que mais impactou sua percepc¢ao dessas

vantagens ou desvantagens?

12) Ja viu alguma situacdo de violéncia contra pessoas negras?

BLOCO 5 - Conclusao

1y

2)
3)

Antes da realizacdo dessa entrevista, vocé ja havia feito alguma reflexdo sobre a sua
condicdo racial? Se sim, quando? Por qué? E sobre as vantagens ou desvantagens?
Alguma parte da entrevista causou desconforto para vocé? Por que?

Tem algo mais para acrescentar? Sugestoes, comentarios?



